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المقدمة 
القسم الأول 
نفي إسماعيل (رسالة الأب إلى ابنه المطرود) 
الفصل الأول: البحث عن لسان 
١‏ - أ الطعام والأنساب 


ب حول مسألة الاله عرص (غوص) 
۲ من السبط إلى القبيلة 


أ العرب وعوية 
ب . الوليمة الطقوسيّة: فطام إسحق وطرد إسماعيل 
١‏ ۔ «ذو بكة») 
۲ - أبناء إسماعيل 
۳ - التمايز والتمرّق: تفقوا أيدي سب 
الفصل الثاني: مجاعة مكة 


أ المجاعة الكبرى (في التوراة» 


شقيقات قریش 


ب المجاعة الكبرى (في الإخباريات العربية) 
١‏ اسف والقخريم: مائدة الطعام الرديء 
أ. من السرد إلى القراعة: النصّ المشطور 
ب الأسماء والألقاب: شقيقات قريش 
ج ‏ خروج بني إسماعيل: طقوس وأنساب 
؟ ‏ صراع عيصو: امتیاز الطعام 
أ من (الرحم) إلى (المطبخ): صراع عيصو ويعقوب 
ب سبط لاوي واللات: زواج وآلهة وقبائل 
ج ‏ الإله البي: حرب البسوس 
وثقافة الطعام الرديء 
۳ ثمرة له الوحشية: طقوس وأنساب 
أ امرؤٌ القيس: الطعام الأو ي (النّساء والناقة) 
ب دارة مجلجل: الزواج الحرم من بنات العم 
الفصل الثالث: حى يعقوب (والنسب التوراتي: حام) 
-١‏ أ أكل الدم 
ب النتان و«عقر الناقةه: ثقب دی هاچر 
ج - «السائبة» و«البجيرة» و«اطامي»: طرد لا 
۱ - السائبة 
؟ ‏ الحامي (حام: الجمل الأب) 
٣‏ التبجيرة: «التعالي الأنثوي» عن لحم الناقة 


۲ - حول مسألة ملكي صادق 
أ عشور مكة 
القسم الثاني 
الأساب 


الفصل الأول: النسب الأمومی الانتساب إلى شجرة الالهة الأم 


۳۷۷ 


(أماط الزواج عند بني إسرائيل والعرب) 
١‏ النسب. الأمومي ونظريات الأنساب. الاستشراقية 
أ أنماط الزواج عند العرب: مشكلات عالقة. 
ب العودة إلى البفي: الول والفراشش والحجر 
ج ‏ استلحاق زياد: العُصن والشجرة 
۲ أ أصل الموآبيين والعمونيين 
ب اغتصاب دينة 
ج اغتصاب زوجة الأب: الضيز ن اليهودي 
د الجمع بين الأختين 
ه ‏ يهوذا وتامار: البغاء المتدكر 
و حدعة الطعام: الزواج من الأحت غير الشقيقة 
الفصل الثاني: عصبيات التسب: الراعي والفلاح 
۱ أ خصومات في البلاط 
ب من الدولة إلى الثورة: قبائل ضائعة 
ج ‏ آنساب مُحُتلقة 
؟ ‏ وآدب المثالب» وأنساب العرب 
أ الزنا 
ب جدّنا العوسج البريّ 
ج . ذو ود أم (داود)؟ 
قوائم الأنساب العربية والتوراتية 
فهرس الأعلام 
فهرس الأماكن 


نظراً إلى وجود عدد كبير من النصوص الأصلية 
للأساطير والمؤويات والأخبار التي تستلزمها قراءة مُتطلبة من 
هذا النوع؛ فقد ارتأيت ولأجل تمكين القارئ من الاطلاع 
الباشر عليهاء وتجربة الاحتكاك بها وتأويلهاء أن ادون الجزء 
الأعظم منها في الهوامش المتروكة على متن التص» با يجعل 
منها نكا موا ازياً. 


القدمه 


مَنْ هو (عابر) لاي جعله النشابون العرب جدًا أعلى للنبي 
أ محمد كل؟ ون هو (إسماعيل) الأب الأعلى للعرب؟ ومَنْ هو 
(آخنوخ) الذي زعمت الوارد مر الإسلامية أنه (النبي إدريس)؟ وماذا عن (مجاعة 
أرض کنعان) التي تحدئت عنها التوراق» بینما سمّتها الصادر الاخبارية العربية القديمة 
ب (مجاعة مکة)؟ ومتی افترق إسماعيل؛ ومعه العرب» عن بني (سرائیل؟ ولاذا ظلت 
قوائم الأنساب العربية (الاسلامية) متضئنة للأنساب ذاتهاء تماما كما وردت في 
التوراة» بحيث صار (عابر) و(شالح) و(ناحور) أجداداً قدماء للبی الإسلام محمد با 
وللعرب كذلك؟ وهل ثمة - أخيراً - إمكانية من نوع ماء لمساءلة هذه القوائم ونقدها 
(وشجرات الأنساب) بأدوات رادیکالیة؟ وماذا يعني - بالنسبة إلينا نحن المعاصرين - 
وجود آباء للعرب وبئي إسرائيل» يشتركون معاً في هذه الأنساب؟ 
قد يكون من اللائم» لعمل يهدف في المقام الأول إلى دراسة قوائم وسجلات 
الأنساب القديمة ونقدهاء للجماعات والشعوب والقبائل (العربية) الأولى» مثل العماليق 
وعاد وعبیل ونیم وت جَشم, وسواها من ورد ذكزها في الاب المقدّس لليهودية» وفي 
كتب الإخباريّين ر العرب والسلمین على حدّ سواء التدقیق أولة: في ما 
اضطلح عليه الدارسون ب (الأقوام التوراتية) وهو تعبير أو اضطلاح شائغ ومتداول؛ 
بالكاد يصف الحقيقة التاريخيّة عن هذه الشعوب والجماعات التي عاشتء ذات يوم 
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بعيد» في إطار وحدة إيكولوجية شديدة التراكب والتعقيد» ولعبت فيها أنظمة الطهارة 
والطبخ والطقوس» دوراً امنا في تسريع درجة تمايزها وشذته ثم انفصالها ع 
بعضها. وثانياً: نقد هذا الاضطلاح واقتراح تصوّر بديل يكون أكثر دقة وإنصافاً في 
توصیف الحقيقة العاريخية, لأن هذا الاضطلاح شأنه شأن اصطلاحاتِ أخرى» وبسبب 
من طبيعته الاستشرا اقية» يبدو أقلّ تلا للثقافة فة العربية القديمة التي درجت على وصف 
هذه الجماعات والشعوب ب (العرب العارية). وقد يكون من اللائم» كذلك» البرهنة 
على جدارة الاقتراح البديلء لد إن ما يُدعى مجازاً ب (الأقوام التوراتية) نسبةٌ إلى 
المصدر الذي ورد ذكرها فيه» أي: التوراة» هو تعبیژ موظف» في نهاية الطاف. لتجنب 
إثارة مسألة شائكة: ولكنها الیوم» ومع الكشوفات الأثرية واللغويّة والتقدم المطرد في 
الألسنية وعلوم البحث» جديرة بان يعاد النقاش حولهاء نعني وجود جماعات وشعوب 
وقبائل (عربية) بذئية؛ اشتركت في وقتٍ ماء مع جماعاتٍ آخری» منها (تنو إسرائيل) 
في قوائم وسجلاأت أنساب واحدة. 


هل يؤدي قبولنا لاضطلاح (الأقوام التوراتية) هذا إلى إقصاء (العرب العاربة) من 
التاریخ؟ وإلى طمس وجودها التاريخي؟ غالب الظن أن هذا ما سوف يحدثء وأكثر 
من ذلك فإنه يؤدي إلى فهم مغلوط للتاريخ القديم برمته. 

ينطلقٌ هذا الكتاب من الفرضية التالية: لقد حدثت - ذات يوم بعيد ‏ سلسلةً 
من امجاعات الکبری» أسفرت عن هجرات وتبدّلات حاسمة في خیاة شعوب وتبائل 
كانت تن في مكان واحد» وا هذه الجماعات تركت أثرها في ثقافة کل شعب أو 
قبيلة أو مجموعة بشرية» في صورة أسماء لآباء وجدود ومواضع؛ وحتى في أسماء هذه 
الجماعات والقبائل؛ وأيضاً في صورة شخصیات وأبطال. لا وجود لهم» ومع هذا 
ضمّتهم سجلآت الأنساب وشجراتها. لقد عاشت سائر الشعوب والأسباط والقبائل 
العربية الأوا » في طفولتها البعيدة» في بيئة واحدة تمتد من جنوب غربي الجزيرة العربية 
حتى شمالها وصولاً إلى تخوم الشام وضفاف التوسط الجنوبية» أي ما يزيد على الرقعة 
الجغرافية التي تستیها التوراة ب (عو ) وهي البيئة ذاتها التي رأت فيها التوراة والکتب 
الإخبارية القديمة والمدوّنات» حاضنة طبيعيَةٌ للتجربة التاريخية لقبائل كبرى مثل العماليق 
(العمالقة 9 التوراة» والعمالیق في الصادر العربية وهم حکام مكة) ومثل عَبِيِلُ و جرهم 
وطصم وجَشَمْ وسواها. بقل هذا التمكيز - برأينا - مِفْصلاً مهماً من مفاصل البحثه 


المقدمة يال 


بوسعه أن يكن الدارس لا من فهم أفضل للتاريخ التوراتي وحسب» وإثما كذلك من 
فهم أفضل لأساطيره بصفتها «إخباريات» قديمة. ونحن نعلم أن التوراة» شأنها شأن 
الإخباريات العربية القديمة» تروي التاريخ بشروط إنشاء الأسطورة؛ ولذا نُظِرَ إلى 
نصوصها وباستمرار» على أنها نَع بالأساطير» فيما يمكن؛ على العكس من ذلك» 
الافتراض أنها تع ب «الاخباریات» عن التاريخ» وهذه بطبيعتها السرديّة» تنشىء الخبر 
التاريخي وفقاً لمنطق الخطاب الأسطوري لا وفقاً لمنطق التاريخ الفعلي. لقد توقف شا 
التوراة من دارسين غریتین وعرب» مراراً وتكراراً 0 نصوص عسيرةٍ على الفهم» ولکن 
من دون أن يتمكنوا من فك ألغازهاء واقترح بع فن الذارستين الطليعتين في مقدمهم 
د .كمال صليبي» ترجمةً مغايرة للنصوص أملاً في اد الأدنى من فهمهاء ومع هذا 
ظلت المشكلة عالقة من دون حل مقبول. 


اليوم» يتعدّنٌ الشروع في خطوةٍ ضرورية أخرى لاستكمال هذه الجهود والدفع 
بها إلى آمام من دون تردّد: تقديم مقاربة جديدة للتص التوراتي باعادة شَبْكَهِ مع النّص 
الإخباري العربي القديم» فهذا وحده ما سوف يساعد في التوصل إلى فهم مقبول 
للموویات التاريخية والأسطورية. إن تفكيك الشردية التوراتية» وتقديم معالبة أدبية 
جديدة انطلاقاً من مماثلة الجانب الإخباري التوراتي ب (الإخباريات) العربية القديمة» من 
شأنه أن يعيد هذه السرديّة إلى بيئتها القديمة التي صدرت عنها. وإذا كان ثمة من 
سب عزى إليه عسو التصٍ التوراتي: فان هذا السبب ليس الترجمة وحدها بأي حال؛ 
ولا كذلك النظرات غير الْجبصّرَة لقرائه وشّراحهء بل هو يعحدّد» برأينا» هنا: إن هذا 
الئْص لم يوضع بَعْدٌ في إطاره الطبيعي كجزء عضوي من إخباريات العرب العاربة 
ومّؤوياتها الشفوية والمدؤنة» وفي سياق أساطيرها كذلك» وبدرجة مساوية» في إطار 
ثقافة الطعام الشت رکة زمن المجاعات العظيمةء المتتالية والتتابعة والتي [ضربت کل 
الأرض] (التوراة). إِنَّ التبصّرات النقدية في أنظمة الطهارة والذبح والطبخ» وتفتیش 
مائدة العامة حيث جلس الجميع لتناول طعام بيئة واحدة, مُجيبة وقاحلة» سوف تقدم 
فهماً خلاقاً مغزى الأنساب المشتركة للعرب وبني إسرائيل كما تخهلها العرب 
والسلمون في عصر الب ية لقد مهّدت هذه الثقافة (وفي أساسها الطبخ المشترك) 
السبيل أمام تحوّل أسماء الآلهة والمعبودات والواضع وأنماط العيش» إلى أسماء أغلام 
سرعان ما أخذت طريقها إلى شجرات الأنساب المشتركة» وهذا ما تمكن ملاحظتة عند 
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تحلیل (نصؤص _المجاعة) كما وردت في المصادر القديمة ومنها التوراة. 


فضلاً عن هذا التدقيق» وإمعان الفكر مَلياً في اضطلاح (الأقوام التوراتیة)» لا بد 
من الافتراض لأغراض التحليل والدراسة الق أن إمكان الكشف عن التاريخ الشژه 
والشوش وربا الضائع زالسکوت عنه» تبدو معدومة من دون التقدم مرة ةَ أخرى» 
خطوة جديدة إلى الأمام لأجل هم مختلف ومغايرء لنوع الصلة أو القرابة الأسرية التي 
عقدها العرب بين جدهم الأسطوري (قحطان) ثم (عدنان) من جهة وبين جد 
العبرانيين (عابر). فعلى مدل هذه: الخطوة الجذرية» والتي تستلزم حدًا كافياً من الجرأة 
العلمية» سيتوقف مصیر كل بحب جل لم حقيقي لهنذه القرايات. ولأجل أن 
نتمكن من التقدم إلى آمام لا بد من الرّعم أن هله القرابات التي تخيّلها العرب 
القدماء ثم عرب الاسلام البکر ب (عابر)» لم تكن لا بالدسبة إلى الاخبارتین ولا 
كذلك بالنسبة إلى التسابة العرب بعمومهم زمن النبي الا قرابات. حقيقية لا لس 
فيها ولا ادعاء» بمعنى آنها كانت تشير إلى شيء حقيقي یخص البيعة الشتر کة وأنظمة 
الطهارة والطبخ. وعدا هذا يجوز لنا إبداء أقصى قدر من الشكوك بشأن العمل الذي 
قام به نشابة العرب بدءاً بدَعُفل رت 8ه). ومروراً بإمام النشابين ابن الكلبي 
زت 4١٠ه)‏ وانتهاء بالبلاذري وابن حزم (ت 5ه4ه). وبالطبع انطلاقاً من 
التشكيك بابن هشام كاتب (السيرة النبويّة) والذي سججل في مطلع كتابه الضخم 
نسب النبي ل معدا حتى عابر (عیبر)» بل وجاعلاً من النسب الشريف إطاراً 
للقرابات ذاتها مع جد العبرانيين. لقد عمد نشابو العرب في عصر الإسلام المبكرء إلى 
وضع لوائح بأنساب قريش والعرب» وأوصلوا دون حرج ديني أو ثقافي» نسب 
1 َة مباشرةٌ بعابر (عيبر) بصفته جدًا أعلى للعرب من عدنانيين وقحطانيين لا 

جدًا مُدّعى لبني إسرائيل (والبهود استطرادا) ومن دون أن يثير هذا التتسیب دهشة أو 
حرج أحد من المسلمين المزهوّين بانتصار الإسلام. فالاع يشير هذا التشسیب؟ 

إن قوائم الأنساب الوبرية والعر بية القديمة» التمائلة والمتطابقة؛ فعلیا؛ في أسماء 
الآباء وامجدود. أي: التواصلة والمنُشّبكة في نطاق القرابات اسر ية البعيدة» ولكن 
اب “كنا عو الخال في كتيب العرب' لأننصهم كماع ارا من نسل (فالغ) 
و(ناحور) ورابراهیم)» دلل على وعي جَمْعِيَ بوجود حقيقي لوحدة قديمة ضگت سائر 
الجماعات والشعوب الأولى» كانت قد الّققدت ‏ ذات يوم - ثم انفرطت وتلاشت 


القدمة ۱۷ 


بتلاشي وجودها التاريخي تحت ضغط جملة من البواعث والعوامل والانزیاحات 
الثقافية» حيث إن هذه الجماعات تباعدت تدریجاً عن خطوط الانتساب القدية لصالح 
تبلور مستمرٌ في الهویات الثقافية القّبلية. بيد أن العرب» مع هذاء احتفظوا بذكرى تلك 
الرابطة المنسئة جاعلین منها نسباً مسا اتصلت به ساتر آنسابهم في شمال الجزيرة 
العربية وجنوبهاء با أن کل ماض غابر له مكانةٌ أثيرة» مقدّسة: عند مد كريه ورواته 
وكقابه. ولأن انفراط وحدة تلك الجماعات» وتحلّلّها واندثار لغتها المشت ركة» عنى 
تسارعاً في أعاط التمايز وأشكاله» وصولاً إلى إحداث افتراقات نهائية وحاسمة بين 
القبائل» فقد احتفظت كل جماعةٍ بسجلٍ خاص بها عن هذه الذكرى» يتضمن النسب 
البعيد ذاته» ولذا وضع القحطاني جنوب غرب الجزيرة العربية» في قوائم أنسابه 
وشجراته» اسم (عابر) (عیس) كأب أعلى ل (قحطان)» وصار العدناني شمال الجزيرة 
العربية» وعلى غرار شقيقه وغريمه القحطاني» يفعل الشيء نفسه بوضع اسم (عابر) 
(عئبر) كجدّ أعلى ل (عدنان). وهكذا تشظت الجماعة القديمة إلى ثلائة كيانات 
قائمة بذاتها: (بنو إسرائيل) الذين سَيْعرفون ب (العبرانيين) مجازاً لانتسابهم الباشر 
للسلالة الإبراهيمية؛ وبالتالي تكريس احتكارهم الفولكلوري لاسم اد الأعلى المشترك 
والعرب القدماء الذين سوف يتم تنسيبهم إلى (قحطان) ويعرفون مجازاً ب (العرب 
العاربة) استلهاماً لأسطورة عر تجربة إبراهيم التوحيديّة ثم ابنه ونشله من بعد 
وأخيراً العرب المشتعرم بة التي سَتْعرّف نفسها ب (العرب 0 انتسابا ل (عدنان). 
هذا التمايز» الذي حدث في وقتٍ ما بُعَهِدَ انفراط عقد الجماعة الواحدة» عنى توزعا 
جديداًء منبثقاً في الأصل عن الطفولة الجماعية للوحدة (العبرانية) القديمة التي ضعت 
هذه الشعوب والقبائل» وهو ما يمكن فهمه في سياق التجاذب التاريخيّ ین سلسلة من 
الأنظمة: التنقّل والاستقرار, المحظور والباح ثقافة طعام قديمة من عصر المجاعة وثقافة 
طعام جديدة في عصر انحسار المجاعة وتراجعهاء الزواج الطبيعي والزواج الحرم الابل 
والخراف» الوبر والمَدْر. وسنرى ‏ تالياً ‏ المغزى الحقيقي لهذا الانتساب الأسطوري إلى 
جدّين كبيرين بالنسبة إلى العرب؛ كما سنری قوة زخمه ودوره الحاسمين في بلورة 
الهويات القجلية مع الإسلام. إننا جهل» على وجه التحديد؛ الكيفية التي عملت فيها 
آلیات الانشطار والتمايز داخل هذه الجماعات في عصور القحط الكبرى» حيث 
ضربت المجاعة کل الأرض؛ من (أرض کنمان - القوراة) إلى (أرض مكة - 
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الاخباریات العربية) ووصولاً إلى بابل ومصر كما في السجلاأت التازيخية والأساطير: 
ولكننا يمكن أن نستدّل إليها من خلال إشارات الإخبارئين العرب ومن مطابقة رواياتهم 
مع إشارات ممائلة في التوراة» على الأقل قَضْد مقاربة هذا التمايز مقاربة ضرورية ولكن 
حذرة في الآن ذاټه مع تمايزات ممائلة» تدافعت بقوة الزخم المدهش نفسه حين بدا أن 
الاسلام المنتصرء يئل وعلى أكمل وجه الحلقة الأخيرة والنهائية في عصور الترحال 
والتّتقلء بل إن الفتوحات الإسلامية» بدت آنئلِء كما لو أنها الوجة الأخيرة التي 
أوصلت الجماعات العربية إلى شواطىء الاستقرار والمدّنية» بعد عصور من الترحال 
وشظف العيش. كان الاسلام یرف نفسه» دون تكلّف» بوصفه الفاصل الأخيرء 
الكورالي» بين البداوة بنمطها القديم وبين الدنية الجديدة» وبين الجدب والوفرة» احظور 
والمباح» مُعيداً أماط الزواج والطبخ وأنظمة الطهارة إلى دائرة التمايز الأولء الفطري 
والغريزي. ولذا انشطرت قريش العدنانية» استطراداً في التمايز إلى (هاشم) و(أمية) مثلما 
انشطر القحطانيون بين جشیر وهمدان» ولكن هذه الرة على أساس ثقافي جديد 
ومختلف لا يبدو أله یتصل برابطة من نوع ما بالتمايزات الثقافية القديمة. ومع ذلك لا 
يعدم المرء رؤية الدور الذي لعبته ثقافة الطعام في تشكيل المضمون الجديد للتمایزه 
فأشعار العرب مع الإسلام الأمويّ والعباسي تضمنت هجاءٌ متبادلاً تیب فيه هذه 
الجماعة» جماعةً منافسة» أنها (كانت جائغة) أو أنها تتناول طعاماً هو في الأصل من 
أطعمة عصر امجحاعة» حتى أن ربيعة سيت ب (ربيعة الجوع)» بل إن القحطانيين عابوا 
على قريش تمسكها ب (الشخيتة) وهي ند من عصر اجدب والقحط. كان المطبخ» 
آنل مع الإسلام» يدحل كعامل حاسم في مواصلة التماير ومفاقمته داخل التجئتعات 
والتحالفات الجديدة للقبائل» حتى أن (فزارة) وهي قبيلة كبرى من قبائل العرب» 
تعرّضت لتلطيخ سمعتها وسمعة المتحالفين معهاء إثر هجاء شعريّ يتهمها بأكل (أير 
الحمار) وهي إشارة تلمح ضمنا إلى قسوة الذكرى الدفينة عن مجاعة عاصفة عاشتها 
القبائل. هذا التمايز الذي تواصل حتى مع الإسلام با هو دين الاستقرار, يُحيل إلى 
مفاقمة أبعد أثراً وتاريخاً» كانت قد حدئت وبلورت «عَصبيات» الانتساب في وقت ما 
عصر الجاعةء ثم نجم عنها انفراط عقد الوحدة الإيكولوجية التي جمعت سائر الشعوب 
والقبائل القديمة. بكلام ثانٍ: إذا كان الاسلام عنىوٍ للقبائل (عصرا أ أخيراً ) يقطع مع 
البداوة والترحال والهجرة ة في آنماطها القديمة؛ اندفاعاً حاسماً من العالم اللأعضوي إلى 


للقدمة ۱۹ 


العالم العضوي؛ ومن الصحراء إلى المدينة» فانه عنى كذلك تفجراً جديداً في عصبیّات 
الانتساب إلى الجدّين الأسطورئين قحطان وعدنان. والحال هذه فان لمن المنطقي أن نری 
في الوثنية» ما قبل عصر التوحيد الإبراهيمي» ميداناً رحباً ومفتوحاً تفاقمت داخله» 
وتدافعت» نزعات التمايز حيث انفرط عقد الوحدة سريعاً قشت الشعوب والقبائل 
إلى (أسباط) وهم في (بني إسرائيل) وقبائل» وهم في العرب بعامة. لقد افترقت هذه 
الجماعة مع طرد (سماعیل (نفيه) إلى مكة أو (عزبة) بحسب التوراة وهي آل «إبوادٍ 
غير ذي زرع4 (القرآن)» ولكن لتمحتفظ مع هذاء بسجلات مشتركة للأنساب» هي 
كل ما تبقی من الذ کری الجامعة. ان أسطورة نفي إسماعيل أو طرده كما وردت في 
التوراة والإخباريات العربية القديمة» تَختزن فكرة مركزية عن هذا التمایز داخل الجماعة 
القديمة وافتراقها. وإذا كان في الوسع الاستدلال إلى وحدة إيكولوجية حقيقية با يعنيه 
ذلك من شبكات غذاء ونظام ثقافي» تأسّست في شروطه التاريخية وحدة أسرية 
مزعومة جمعت الأسباط والقبائل والشعوب الأولى» وذلك ممكن بالطيع من خلال 
تفتيش مائدة الطعام التي جلس الجميع إليها في عصور المجاعة» وتم في إطارها (طهى) 
فكرة الأنساب» فإن في الوسع» كذلكء التدليل على وجود هذه الوحدة عبر إعادة 
تشريح مجتمع اللأحرام الذي أرست هذه الجماعات مجتمعة قواعده الوثنية» وهذا ما 
نعثر عليه عند تحليل أنماط الزواج الداحلي كما صورتها التوراة بدقة مثل: زواج لوط من 
ابنتيه وزواج يهوذا من کته تامار أو زواج إبشالوم ابن داود من أخته. لقد كان مجتمع 
اللأحرام عصر المجاعة» تُبيح للقبائل والأسباط تناول الطعام ذاته: الضبٍ والجراد وعِرْق 
الإبل وثمرة الم جنباً إلى جنب التسامح التام في أنماط الزواج والعادات الجنسية الشادة 
والغزائبية. 


هذه الوحدة بما هي تمائل مطرد ومنّسقٌ في شبكات الغذاء والعبادات والزواج 
والطهارة والذبح» أفضت» ذ في النهاية» إلى ولق في الأنساب» وهي تمكننا من أن نرى 
في أسماء الآباء وال جدود ا آسماء دالّة على نمط العیش بأكثر ما نری فیها 
أسماء أعلام أو جنس. ف (ِيَعْدِبْ) ‏ مثلاً ‏ (وقحطان وعدنان) أسمامءٌ مَكَلّها مَل 
(عابر) (عيير) ال4 الأسطوري لبني إسرائيل والعرب» ليست دا بذاتها على أنها أسماء 
علم أو جنس» بل هي لغوياً صفاتٌ مُشِيِهةٌ بالفعل: عدن (عدنان) وقحط (قحطان) 
وعبر (عبران)» لتوصيف نمط العيش» وباستخدام لغة ابن خلدون المكثّفة» هي تعبير عن 
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نخلة الماش: أي نمطه (شکله. إن انتساب العبرانتین والعرب العاربة» قدياً» بحسب 
شجرات الأنساب القبلية» إلى جد مشترك آحر هو (فالغ) ليس دليلاً كافياً بح ذاته 
لافتراض وجود تاريخي حقيقي لبطل بهذا الاسم كان العرب» ذات یوم» على صلة 
قرابة به» بقدر ما هو دليل» من بين أدلة أخرى هامة» على وجود وحدة في مط العيش 
جمعت ما يُعرف اليوم ب (العبرانيون) مع العرب العاربة في عصر إبراهيم. ولذلك 
سجّل العرب القدماء اسم (فالغ) هذاء في قوائم أنسابهم في صورة (فالج) بإبدال 
(الغين) جيماً. وفي وقتِ ماء اشتقوا من هذه المادة (فلج) سلسلة من الكلمات اذل 
على حلم الجماعة البشرية البذئية في شق الأرض وفلاحتها أو بحثاً عن الماء» ومن ذلك 
جاءت كلمة (الفلاليج) وهي التسمية المفاجئة والمفضّلة التي استخدمها الاسلام في 
توصيف أراضي الفتح» ومنها صيغة الاسم (فالوجة) في فلسطين و(فلوجة) في العراق» 
وهي مواضع بلغها الإسلام المنتضر ورأى فيها أرضاً صالحة للزراعة والإقامة» كما اشت 
العرب من المادة نفسها اسم الداء الذي (يشئ) الإنسان نصفين يضيب أحدهما بالسّلل 
أي: الفالج. بل إنهم وفي سياق تطوير متتابع لدلالة الكلمةء قاموا بتعريب الاسم فصارٌ 
(فالغ) (قاسم) استناداً إلى الدلالة النهائية التي استقرت عليها الكلمة وبلغت ذروتها مع 
عصر الاستقرار الجديد. ولذلك افترض الإخباريون القدماء في تأويلهم للاسم (انظر: 
السعودي في «مروج الذهب» وابن الأثير في «الکامل» - مثا أن (فالغ) هو (قاسم) 
فقالوا باجماعهم: «وفالغ هو الذي مت الأرض في زمنه». يعني هذا أن القدماء 
کانو يدركون وعلى نحو مع وبعمق نادن دلالة الاسم القصوى ووظيفته داخل 
قوائم الأنسات» كما يعني أن شکا قوياً انتابهم بالفعل |زاء حقيقة کون الاسم لا 
ينصرف إلى حير الأعلام أو الأجناس؛ ولنما إلى حیز آحر هو: نمط العيش. 


وحين نقوم» نحن أيضأء على غرار القدماء بتحليل بُنى أسماء الآباء والجدود 
الشت رکین» في إطار یل مت فإننا بذلك تندفع صوبٌ ” تتبع أثر اجحاعة الكبرى» حلقة 
بعد حلقة» فى سلسلة من الضربات التعاقبت وعصراً فعصر» 6 إلى عهود الاستقرار 
الطويلة أو الحقطعةء » والتي جاء الإسلام وليس أي دين عربي سابق؛ لیکون تجسيدها 
الأمئل بصفته دين الاستقرار الأخير النهائي. لقد تفککت في أول أطوار هذا الاستقرار 
المتقعطلع قبل الاسلام بقایا الروانط الوثيقة والتمائلات في أنظمة الطهارة والذبح والطبخ 
والطقوس ومائدة الطعام الشت ركة, وهذا ما يفشر وجود بعض آثار التماثل المذهل في 
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نظام الذبيحة عند المسلمين واليهود؛ وفي تحريم لحم الخنزير واختان والصوم ولذا كان 
عصر ما قبل الإسلام عصر تفكك الوحدة القديمة نهائياً وتحوّلها إلى ذكرى» وهو أيضاً 
عصر تملل اللغة الموحدة. 


بيد أ وجود ثقافة قديمة واحدة» تشمل الطعام والزواج والختان والملابس وقوائم 
الأنساب» بين ما يُدعى اليوم ب (العبرانيين) والعرب العاربة» كما وصفتها التوراة 
والإخباريات العربية والشّعر الجاهلي والأساطير والژویات التاريخية» وبالتفصيل؛ قد 
يتجاوز في دلالته العميقة» مسألة البرهان على أن هذه الجماعات صاغت. ذات يوم 
1 إطاراً مشتركاً للتعبير عن وجودها التاريخي. والأمر الثیر للاهتمام في سياق تحليل 

ثم الأنساب العثريّة والعربية» أن أسماء کثيرة من الالهة والعبودات» صارت أسماء 
ا لآباء وجدود» فيما هي» في الأصل البعيد» أسماء دالّة على عصور القحط 
رادب من (َهْوَه) التوراتي حتى (تعل) الكنعاني وصولاً إلى (مُيَلُ) العريي؛ هذا من 
دون الخوض في المسألة الشائكة لانتقال (أنساب الآلهة) إلى قوائم (أنساب القبائل)» 
وهو التقليد الذي استعاره اليونانيون من الشعب الفينيقي. 5 هذا يُعيد علينا طرخ 
الأسكلة ذاتها: ثُرى مَنْ هو أخنوخ الذي يرد في قوائم الأنساب التورانية والعربية؟ ولماذا 
سمّاه المسلمون ب (النبی إدريس) ثم درج النشابون السلمون على جعله جدًا أعلى 
ا محمد بن عبد الله كف؟ ولاذا صار (عابر) (عئبر) حفيداً من أحفاد أخنوخ 
هذا؟ ومَنْ هو (كالح) ومَنْ هي (كنانة) وما صلتها ب (كنعان)؟ ومَنْ هما (نزار) 
وگ ار انتسب إليهما العرب العدنانیون؟ بل مَنْ هو (عدنان) ومَنْ هو (قحطان)؟ 
ولاذا صار (فالغ/ فالج) جناً مشترکاً وهل من صلة ماء بينه وبين ظهور الختان» الذي 
سن كشريعة دينية في عصر إبراهيم كما تقول التوراة» وهو عصر مجاعة في أرض 
کنعان التي وصلها إبراهيم مع ابن أخيه لوط؟ وهل ثمة ما يدعو للاشتباه بأن للختان 
صلة من نوع ما بممارسة رمزية ة لتطهير الأرض من دنس القحط والجدب بقطع قُلْمَها؟ 
ومَنْ هو (قيس) الذي عدف العربٌ العدنانيون أنفسهم به فتسكوا باسمه عرباً قيسية؟ 
وهل من رابط مقبول» بينه وبين له أسطورة (قوس قزح) الذي تراءى على الجبل 
كعلامة عهد بين الله والأرض في عصر (نوح)؟ وما مغزی تحديد التورأة لنسب ملك 


إسرائيل القوي (شاول) (ساول) ؛ بأنه: : شاول بن قيس؟ ومَنْ : هو . امرقؤ القيس الشاعر 


س لمع ست سے سو سے سس ا 
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الاجابة عن کل هذه الأسعلة وسواها کثیر» تغدو آمراً مستحيلاً حارج نطاق 
قراعة جذرية لكل النصوص المؤسسة والقديمة» انطلاقاً من الافتراض بأنها من النسیج 
السرديّ ذانه. والأهم من ذلك قراءة التوراة نفسها على أنها نص |خباري قديم؛ شأنه 
شأن الاخباریات العربية» وهذا ما بتوجب إيضاحه بأقصى قدر ممكن من العناية 
والاهتمام: ١‏ 

إن منهج هذا الكتاب» الذي سوف یتفادی» ما أمكن المؤلف ذلك» الدخول في 
سجالٍ مباشر ضد كتب الأنساب العربية المعروفة» نظراً لعقم كل سجال من هذا النوع 
بالنسبة إلى القؤاء غير المتخصّصينء يتأتس مبدئياًء على فرضيةٍ يسعى إلى البرهان 
عليهاء وتقول: إن التوراة في الجزء الأصليَ منهاء أي الأسفار الخمسة» تتضمن صوراً 

من الطفولة البعيدة للسرد الإخباري العربي العتیق» بل هي (إذا ما رد جانبا 

التشریعات الدينية) كتابٌ |خباري ماثل في أسلوب إنشائه لأدبي» لأساليب إنشاء 
النصوص الإخبارية العريية. ولذا نان نقداً أدبياً حصيفاًء يفكك 4 نی السرد التوراتي» من 
شأنه أن يقدم مساعدة ثمينة للنقد التاريخي» واننا يمكن, بقلیل من العحفظه أن ننظر 
إلى کتاب اليهوديّة 2 المقدّس علی آنه کتاب مصئم في في اجوهر لا لاداء وظيفة دينية 
محدّدة أو لسرد أحداث التاریخ الديني الخاص بيني إسرائيل وحسب» وإما أيضاً بوصفه 
الکتاب الإخباري الذي ترکته الجماعات التلاشية عن السرح التاريخي والضن 
للأشكال البذئية لاماط السرد القديم وظروف تطوّرهاء في العصور السابقة على ظهور 
أولى الشردیات الإخبارية العربية» في صورتها التي وصاتنا. 

إن اليّزة الأهم واخاسمت من منظور النقد الأدبي» للشردية التوراتية (التاريخية 
والدينية) هي قابلیتها الفذّة على تألیف بُنيَة قابلة للتكرار والتمائل» بفضل إيقاعاتها 
الداخلية وأسلوب عرضها للأحداث ووصفها الدقیق للمواضع وتحدیدها الشیّق 
للأسماء» وبالتالي فان قراءتها طبقاً لهذا الفهوم» من شأنها أن تتيح أوسع إمكانية لفهم 
إرسالاتها الرمزيةء التي لشدٌّ ما تبدو غامضة وعصية وعسيرة على الفهم. 

بكلام آخر: إذا ما أمكن تقديم معالجة نقدية (أدبية) للتص التوراتي (الإخباري لا 
التشريعي الديني) بالطريقة ذاتها التي نعالج فيها نضا إخبارياً عربياً قدياً» مثل نص 
وهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير) أو (أخبار اليمن) لعبيد بن شّْية الموشمي؛ 
فاننا حيشلٍ سنكون على دراية أكثر بفحواه. لقد دَرَّج دارسو التوراة على تحقيب 


للقدمة ۷۳ 


الكتاب القدّس لليهودية في خمس مراحل مر بها إنشاء النصّ أدبياً وتعرف 
ب (التقاليد) الكتابية» وهو تََقِيِبٌ ‏ في رأينا ‏ لم يعد ملائماً ولا عملياً لفهم أعمق 
للتوراة» ولنقل اه ّى غرضه ووظيفته منذ القرن التاسع عشر حين اقترح علماء التوراة 
وجود خمسة تقاليد كتابية» ارتأوا أنها (عالجت) النصوص التاريخية والدينية وهي: 
التقليد اليَهُوي (من يهوه) والتقليد الإلوهيمي ويُعرف اختصاراً بالحرف 10 والتقليد 
التثنوي ويُعرف بالحرف 0 ثم التقليد الكهنوتي فالتقليد احرر الذي يُشار له عادة 
بالحرف ۸ من 1006407. وكما هو واضح فان هذا الأحقيب الأدبي» لا يعرض» مع 
هذاء حلولاً كافية لمشكلات عشر التص أو غموض فحواهء وهي شكاوى دائمة نجدها 
حتى عند شرا التوراة أنفسهم. وبدلاً من هذا التحقهبء نحدُ أن (تحقیبا) ال وأقل 
تعقيداً يمكن أن يُقتّرح لتسهيل مهمة الباحث لأجل فهم صحيح لهذه النصوص» ويقوم 
على أساس النظر إلى المكوّنين الرئيسين في التوراة: المكؤن الإخباري الذي يعرض أخباراً 
وتزویات وأساطيرء والمكؤن التشريعي (الديني) الذي يعرض لأنظمة الطهارة والطعام 
والعبادات والنواهي والأؤامر. إنّ تفكيك بُنى السرد التوراتي وفقاً لهذا النظور» سوف 
يؤدي إلى فصل الأسطوري عن التاريخي داخل كل مزوية من مرويات التوراة. وإذا ما 
قمنا لأغراض الدراسة والتحليل بشطر التوراة إلى شطرين (مكؤنين)» وقمنا بمعالجةٍ 
منفصلة للبنية السردية لكل منهماء فانناه بذلك» نكون قد قمنا إجرائياً بمقاربة ضرورية 
بين بُنية السرد التوراتي وبُنية السرد الإخباري العربي القدع» وهي خطوة حاسمة للغاية 
على صغيد تلقي الإشارات والتصوّرات والتوصيفات التي وردت في العهد القديم عن 
الجزيرة العربية وشعوبها وقبائلها وأسباطها. هذا على الصعيد الإخباري (التاريخي)» فيما 
یکن» على الصعيد التشريعي - الديني» إمعان الفكر في السطح الثاني من التوراة أي: 
مكوّنها الديني بصفته نسيجاً خاصاً من التقاليد الدينية والطقوسية» التي تتصل بأشكال 
وأنماط تطور العبادات وما يرافقها من تطور في أنظمة الطهارة والطعام عادة وهذا ما 
سوف يعطي المتلقي فكرة مُعمّقَةَ عن سيرورة الانتقال من مجتمع اللأحرام إلى مجتمع 
الحرام. لقد ترافق هذا الانتقال مع انزياح منتظم للأطعمة والمأكولات والعبادات 
والعادات الجنسيّة» ومن ثم تحريمها ومنع الاقتراب منها بصفتها نجاسة. وكمثال على 
ذلك. فان الکتاب سوف يُعيد دراسة مسألة (ملكي صادق) الغامضة والعسيرة على 
الفهم بربطها في سياق الثقافة العربية الأولی» وهي مسألة شائكة بالفعل» لأن ما من 
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أحد من الدارسین شاء وضعها في إطار (نظام العشور) الدينية الذي عرفته مكة قبل 
عصر العماليق» واستمر سائداً في سائر آرجاء الجزيرة العربية. لقد جرى تأويل نص 
التوراة هذا (سفر التكوين) عن لقاء إبراهيم ب (ملكي صادق) من جانب سراح التوراة 
وتُقادهاء ومن جانب دارسين غربتين وعرب. مراراً وتكراراً» ومع هذا ظل التص شم 
فيما يمكن لا فهم هذا النّصء بیسر أكبر عندما نقوم بوضعه في سياق نظام الضرائب 
الدينية القديم في عصر المجاعة الكبرى. وثمة مَؤويات وأساطير عربية قديمة» وصلتنا 
بقایاهاء تعرض مفتاحاً ذهبياً على الباحث لفلف مغاليق هذا التص وسواه. وسيلاحظ 
القارئ كيف أن النّص التوراتي ليس عسيراً بذاته ولذاته بسبب سوء الترجمة وحدهاء 
وأنّه رغم ذلك» يشير إلى ما هو نس ومندثر من الأنظمة والأنساق الثقافية» والتي 
سجلت كتب الإخبارتين بعضاً من الاشارات الهامة إليها. 


وفي نطاق موازه فان نضَاً آخر ظل موضع جدال طويل بين دارسي التوراة 
نعني به نص (ححقٌ يعقوب) - لن يهم إلا إذا أدرج في سياق ثقافة الطعام اَي 
بإعادة إدراجه في إطار المطبخ القديم ور ك للجماعات التي عاشت عصر اجاعة. 
یتحدث النص - كما سنری تفصیلاً - من صراح مع رجل ظهر فعا لیعقوب بعد 
عبور مخاضة يبوق» فصارعه حتی الفجرء ثم أطلقه وبارکه لکن مق یعقوب انکسر 
جاه هانً الصرام. بيد أن النّص يُحْتَتمُ تم بجملةٍ غامضة كانت هي المصدر الرئيس في 
هذا الغموض: [ولذلك لا يأكل بدو إسرائيل عرق النّسا الذي في من الورك 
(تك: ۳۲/ ۸ ۲۸)]. ولم يكن ممكنء حتى الآنء ولا با صورة من الصور فهم 
مغزى هله الجملة الْلَْيِسَة لا لأمر الا لأن أحداً من الباحثين والشراح» لم يجوب 
إمكانية مقاربتها بثقافة الطعام السائدة. وهذا ما سوف تب بوضوح في الكتاب. وفي 
هذا الاطار فإن نظرة جديدة إلى الأساطير والمؤويات العربية تقوم على أساس آنها 
(رواية عن التاریخ) بلغة مُتَلّغْئِمة هي لغة الخطاب الأسطوريء التي لم تَعُْدْ ندرگ أو 
نعرف أبجديتهاء يمكن أن تعرض أمامنا (مکانیات لا قبل لنا بهاء إِنْ لم نكن مزؤدين 
بقدرة تقنية على إنشاء تَّصِوّرٍ مقبول وفقال عن التاريخ القديم» وهو تاريخ ظل - بتعبير 
شتراوس - دون ملفّات أو وثائق أو سجلات حاسمة. وإذا ما أمكن لجيل جديد من 
الباحثين العرب الشباب في حقل الأسطورة والتاريخ» أن يُرسيَ قواعد نظرية صلَبة في 
معالجة هذه المواد التاريخية والأسطوريّة العضویّت» دون خلط عشوائي أو تعجل مُتَعمّد 
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بين (الخرافة) و(الأسطورة) وبين (لويت) الشفهية وبين (الخبر) التاريخي المدوّنء والتواتر 
في كتب الإخباريين العرب» جرى استخدامه استناداً إلى مصادر لم تصلنا قط فان 
الكثير مما يبدو غامضاً ومشوشأء سيغدو في هذه الحالة وحدهاء واضحاً وقابلاً للفهم. 


9 في ختام هذه القدمةء أن أضرب للقَرَاء مثالاً آخر عن أهمية النظر إلى 
الفروق الجوهرية داخل بنية السرد الاخباري العربي» بين (الزويات) و(الأخبار) التاريخية 
وأهمية العناية الْشبعة بالاحترام با سبجله الإخباريون القدماء والسلمون» بقطع النظر 
عن درجة الصّدقية في هذا التسجيل وحتى عن درجة تقبلنا له» إِذْ أثناء انهماكي في 
جمع وتحقيق مادة هذا الكتاب» وهو عمل شاق استغرق وقتاً طویاك توقفت 0 
أمام مسألة مُحيرة كانت خارج نطاق اهتمامي في الأصل» مصدرها السعودي (مروج 
الذهب) تتعلق بزاعم غير قابلةٍ لتصدیق, فولكلوريّة الطابع» عن اسم فرعون مصر في 
عصر العماليق. تقول مَوية المسعودي: إل أحد فراعنة مصر من العرب العماليق كان 
اسمه (سنان) ما کان ۳۳ اسن (ناس). لقد تسایلت عن المصدر الذي يمكن 
للمسعودي أن یأعذ منه» بمثل هذا القدر من الاعتباط ربماء وعما إذا كان لأ إلى 
تلفيق الاسم جرياً على تقاليد سائدة في السرد الإخباري القدم؟ ول كانت عادات 
تلقي التص في ثقافتنا العربية العاصرق قد رشخت (تقاليد) مضادة لتقاليد السرد القديم» 
ولكنها - ويا للحسرة - تقوم على الازدراء لا النقدء وعلى عدم الالتفات جدّياً لأي 
احتمال آخر سوى احتمال الاختلاق والكذب» وهي تهمة نَبْتَ بطلان كل تعميم 
متعبجل لهاء 0 کدث آصرف النظر كلّياً عن التحقّق من هذه الزاعم» لولا أنني 
وجدث نفسي أسعى إلى تعديل طفيف ولكنه جوهريء تأهباً لاستقبال أو تلقي هذا 
النوع من النصوصء فأقوم بقبولٍ مبدئي لها ولكن من دون استسلام لاغرائها. 


في نهاية الطاف وبعد التنقيب في أكداس من الكتب والوثائق والمدؤنات 
والمصوّرات في مكتبة جامعة لايدن بهولندا Leiden‏ بحثاً عن دليل يدحض أو يؤيد 
السعودي» عثرت على قائمة المؤرخ المصري مانيثو Manetho‏ (۳۰۰ ق.م.) عن فراعنة 
مصر في عصر الهکسوس (: ۰ ق.ع)» حیث سجل الاسمین ذاتهما وفي الصيغة” 
نفسها تقریبا؛ وهذا آمو مدهشء 1 إن مصدراً موثوقاً به زؤد السعودي بادة کتابه. إن 
((سنان) ء عند المسعودي یظهر عند ١‏ مانیشو في صورة ة (أباشناق: )Apachnan‏ فیما یظهر 


(ناس) عند المسعودي في صورة ة (ناس) ایض عند مانیتون (lannas)‏ واسم , هذا الفرعون" 
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العر بي (العماليقي) پر د عند سائر الإخباريين بصفته ابناً مباشراً لإسماعيل؛ كما يرد في 
صورة (إلياس) وید أنه الابن الباشر ضر عند آخرین. هذا الخال لا غرض له سوى 
تبيان إمكانية معالجة التص الاخباري تعیب عن روح الازدراء با يبدو أخباراً غير قابلة 
للتصديق. 

نه لأمر مثير للاهتمام؛ حقأء أن نتساءل: تُری» لاذا لم يكن المسلم العادي؛ 
والصحابئ الجليل؛ ومُفشر القرآن» في عصر الاسلام یک یشعر بالحرج أو الضيق من 
هذا التنسيب اشحیر ل (عابن و(ناحون. بل وأن یخطٌ بيده شجرة النسب امحشدي 
الشریف ومعه نسب قريش والعرب كلهاء فتمتد حتی (عابر/ عيبر)؟ هل يعني هذا أن 
الاسم لم يكن» في أي یوم داخل ثقافة القدماء من العرب والمسلمين» دالا على اليهود 
كما هو الخال 7 بالنسبة إلى المسلم العاص الذي لم يدرك أن هذا الاحتكار الثقافي 
الفولكلوريٌ للاسم من جانب اليهود لا يندرج الا في سياق تزوير التاريخ والتلاعب به؟ 
أغلب الظن أن العربي المسلم لم يكن ليشعر بأدنى حرج أو ضيق من ذلك» لأنه 
وببساطة شديدة, لا يعني له ما يعنيه اليوم من شحنات رمزية وظلال دينية وثقافية 
وسياسية. وحريٌ بنا» نحن أيضاء على غرار القدماء من العرب والمسلمين» أن ننظر إلى 
الدلالات الأصلية للأسماء بصفتها أسماء دالّة على تغط الحياة (نِحلَة العاش بتعبير ابن 
خلدون) لا على آنها آسماء علم أو جنس. وفي هذا الإطار فقد تخلی بعض 17 
الآثار في إسرائيل عن معتقداتهم التوراتية بشأن التاریخ القديم» كما یذ کر تقریر (مركز 
المعلومات الوثائقية حول إسرائيل CIDI‏ أر centrum informatian en documentie‏ 
over Israël).‏ 

والذي يقول حرفياً: 


Na decennia lang graven zn de 266516 isrãlische archeologen het ۲ 
eens dat de verhalen in de bŞbel over het ontstaan van het joods volk niet 


kloppen. 

(بعد عقود من البحث الأثري يتفق غالبية علماء الآثار الإسرائيليين على أن ما 

ورد من قصص في التوراة عن الشعب اليهودي لا أساس له من الصحة) كما ينقل 
التقریر قول عالم الاثار الإسرا ائيلي زئيف هرتزوغ Z. Herzog: de israğliërs geen‏ 
slaven waren in Egypte, Ze niet in de 7065190 hebben 66777۵۲۷6۵ en niet als‏ 


helden het land kanaãn hebben veroverd. 


اقدعة ۷۷ 


(إن الإسرائيلتين ‏ بني إسرائيل - لم یکونوا قط عبيداً في مصرء ولم يتيهوا في 
قصحرای كما أنهم لم يدخخلوا إلى أرض كنعان كأبطال منتصرين). 

كل ما يمكن قوله» في النهاية أن قراءة مغايرة للأساطير العربية القديمة والتوراق 
يمكن أن تكشف عن أشياء ثمينة قد لا يجدهاء أبداً علماء الآثار في باطن الأرض 
مدفونة تحت طبقات سميكة من التراب» ذلك أن الجماعات القديمة امتلکت حسٌ 
وغريزة دفن التاريخ الخاص بها داخل نسيج مُعقّد من السرد الأسطوري والتاريخي؛ ربا 
يأكثر ما امتلكت اس والغريزة أو حتى الرغبة في خزن هذا التاريخ تحت الأرض. وقد 
يكون السرد الإخباري القديم» التوراتي والعربي على حدّ سوای هو الیدان الذي 
تستطیع أن نقوم فيه يإجراءات بَقّْئية عالية القيمة» وأن نقوم» نحن أيضاًء بأعمال حفر 
وتنقيبات واسعة بحثاً عن معنى وعن فهم أفضل للتاريخ, وهذه المرة داخل حقل 
الأساطير والزويات أي: في الميدان الحقيقي الذي خرن فيه القدماء روايتهم عن التاريخ. 


القسم الأول 


(رسالة الأب إلى ابنه الطرود) 


الفصل الأول 


البحث عن لسان 


۱1 


أ هل يتعينٌ على الأب أن يطرد ابنه البكرء إلى الصحراء نص التوراة 
لیمکنه من أن يحصل على (لسان) جديد» أي: لغة «وكَبِرَ 0 0 رقم 
0 ل A a‏ ابُراهیم ماذبه عظیمه في یوم 
جديدة؟ إن واحدة من الافكار المركريّة في اسطورة (طرد) فطام إسحق. ورات ساره اب 
۳ 3 تلء” ف نطاق هذاالءعالء لإبراهيم يَلعَبٌ مع ابیها 
الموارد العربية - الإسلامية: تدورٌ في نطاق هذا التطلع ا لإنراميم: 
الشغوف للحصول على لغة جديدة. ولكن هل يكفي حلم «اطْرُّ هذه الخادمة وابنها؛ 
امتلاك لغة جديدة لتبرير طرد الابن أو نفيه من العائلة؟ لقر فان ابن هذه الجارية لن یک 

مع ابني إسحق»». 


تعينٌ على الابن؛ طبقاً للجهاز الستردي للأسطورة العربية عن (ف: ۰۹/۲۱ ۲۰) 
طرد إسماعيل» أن يرحل بعيداً عن أهله ومضارب قبيلته 
لكي يتمكن من نسيان (لسان) أبيه؛ ویتخلص من لغته 
القديمة» ثم لیکتسب لغة جديدة. يقول الفقهاء المسلمون 
بإجماعهم: «أؤل من تكلم العربية ونسي لسان أبيه: 
إسماعيل بن إبراهيم (ع)». ولکن؛ هل قام إبراهيم بطرد 
ابنه لكي یخمله على نسيان (لسانه) هو أي أن ينسى 


شقيقات قريش 


نض التوراة 
«فَبَكر إيُراهيمٌ في الصباح 
وآخدَّ خبزاً وقربة ماء 
فاعظاهما هاحّر وجعل الؤلد 
على کتفیها وصرفها. 
فمضت وتاهت في بَرْية بثر 
سَيّع. وتَفِدَ الماء من القرية؛ 
فطرحت الوّلّد تحتّ بعض 
الشيح. ومضت فجلست 
تجاهه على بُعدٍ رَمْيّةٍ قوس 
لانها قالت: دلا رايت موت 
الولد»... 

(ف: ۹/۲۱ ۳۰) 


۳۲ 


(لسان أبيه)» أم لأجل أن یکتسب لغة جدیدة؟ الْعْكَمَدٌ 
العربي القديم عن نشوء اللغة العربية والذي توطد مع 


الإسلام حيث تفاقمت مشكلة أنساب العرب» أنها لم تكن 


تطؤراً عن لغة إبراهيم: التي يُْعَم أنها الشريانية» بل كانت 
قطعاً معها وخروجاً عن نسقهاء وأنها جاءت بفضل طرد 
إسماعيل (نفيه) إلى مكة حيث أقام هناك مع مه (هاجر) 
في ضيافة العرب العاربة. هذا يعني طبقاً للمعتقد القديم ثم 
الاسلامي أن إسماعيل تعلّم العربية عن لغة عربية بذئيق 


موغلة في القِدّم» كانت بعض القبائل تتكلم بهاء وبالتالي 


فان اللغة العربية (الجديدة) التي اكتسبها (سماعیل» هي 
تور عن لغة عربية أولى؛ بذئية» لا عن السريانية الزعومة. 
حادثة (الطرد) بحسب منطوق المووية التوراتية» تتصل بمسألة 


الارث لا بمسألة اللغةء وهو مه من شأنه أن يحيلنا على نمط 


من الزواج الخارجي» كان يؤدي إلى حرمان المرأة من 
الحصول على جزء من ممتلكات القبيلة. وكما بت أبحاث 
الأنتروبولوجيين ودراساتهم فان بعض أشكال هذا الحرمان لا 
تزال مستمرة في مجتمعات القبائل العربية في شمال أفريقيا 
(نونس والجزائر وموريتانيا). ذلك أن امتناعها عن السماح 
لأبنائئهنا بالزواج اخارجي؛ يستندٌ إلى مخاوف من (دمار) 
القبيلة نتيجة تورّع متلکاتها على أحفاد من ولادات 
خخارجية. إن هار المصريّة التي تزوجها إبراهيم تنتسبٌ إلى 
(العماليق) الذين اعتبروا مصريين بعد أن استولوا على مصر 
وحکم بعض فراعنتهم مدينة طيبة» وبذا فهي (غريبة) 
يتوجب حرمانها وحرمان ابنها من الإرٹ» فيما كانت سارة 
بحسب مزاعم الإخباريين العرب وبعض شُرَاح التوراة ابنة 
عم لإبراهيم روقال إبراهيم في سارة امرأته: «هي آختي». 
(تك: 77/19 - .)5/7١‏ وإذا ما أحذنا بالمنطوق الحرفي 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


لهنا التص» فان المرء سيكون وجهاً لوجه أمام مط قديم من 
زواج الداحلي كان يبيح زواج الأخ من أخته؛ وسوف 
تلاحظ الأثر الذي يتركه هذا النمط من الزواج القديم في 
حياة القبيلة» بصفته نمطا حارساً وضامناً لممتلكاتها من 
شورع والضياع» وهو ما يعني بطبيعة الحال» ضياع أو دمار 
القبيلة نفسها. إِنَّ مَنْعَة القبيلة عن الدمان تتصل عضوياً 
ينظامها الخاص للزواج. والأساطير البابلية والمصريّة القديمة 
على حدٌّ سواء, تحدئت وأشارت بدقة إلى هذا النمط من 
زواج الداخلي في مجتمع اللاحرام القديم. فتموز البابلي 
هو شقيق عشتار وزوجهاء وإيزيروس المصري هو شقيق 
يريس وزوجها في الآن نفسه؛ هذا فضلاً عن الأسطورة 
الأقدم عن زواج هابيل وقاییل بأختيهما. 


تسب صورة ة الأم وابنهاء مطرودین آو فازین» من الناحية 
الرمزية) إلى إطار ثقافي قدم لعبت فيه الآلهة الأم وابنهاء 
دوراً محورياً في العيادات الدينية» وهي تشظت مع الوقت 
إلى صورٍ جديدة» نجد بعض ملامحها في صورة موسى وأمه 
في العوراة» حيث تت رکه داخل النهر خوفاً من قتله كما 
نجدها في شعر ملحمی لسرجون الأكدي يصف فيه نفسه 
الصورة المسيحية الأثيرة عن يسوع الطفل وأمه مريم داحل 
المغارة بعد فرارهماء هي تنويع ديني على الصورة الأصل. 
لكن الصورة العربية الموغلة في القدم» عن فرار الأم وابنهاء 
تتضمن فكرة عميقة عن الانتقال الذي حدث» في وقت 
ماء من (الطبيعة) إلى (الثقافة) لهذه الصورة الدينية» حيث 
يتم في مزويات (السائبة) وأساطيرها طرد (الناقة الأم) ومعها 
فصیلها (بنها) كما في 2 مَروية نأقة صالح. وسوف نعالج 
تفصیلاً نظام السائبة والبحيرة عند العرب القدمای وصلة 


۳۳ 


نص الازرقي 

(اخبار مکة) ت: ۲۲۳ ه 
«وحدئني جذي قال: حدثنا 
مسلمٌ بن خالد الزنجي عن 
ابن جريج... حدثنا اہن عباس 
أنه حين كان بين أم إسماعيل 
ابن إبراهيم وبين سارة امرأة 
إبراهيم... وإسماعيل وهو 
صغير ترضعه حتی قدم 
بهما مكة ومع ام إسماعيل 
شنة فیها ماء... حتثی قعدت 
تحت الدوحه فوضعت ابنها 
إلى جنبها قالت: لو تغيبٌ عنه 
حتی لا آری موته». 


(¢ :۱( 


شفيقات قرش 


نص الازرقي: 
«فقال لها إبراهيم: قولي 
لإسماعيل: قد جاء بعدك 
شيخ كذا وكذا وهو يقرا 
عليك السلام ويقول لك: غير 
عَتّبة بيتك فإني لم أرضها. 
يقول ابن عباس: وكان 
إسماعيل عليه السلام كلما 
جاء ساله اهله فل جاءكم 
أهله فقالت امراته قد جاء 
بعدك شيخ قَنعنّتة له» فقال 
إسماعيل: اقلت له شینا؟ 
قألت: لاء قال: فهل قال لك 
من شيء؟ قالت: نعم. إقري 
عليه السلام وقولي له غيّر 
عتبة بيتك فإني لم أرضها. 
قال إسماعيل: آنت عتبة بيتي 
فارجمي إلى أهلك فردّها 
إسماعيل إلى آهلهاه. 

(9۸ :۱( 


۳ 


أسطورة طرد إسماعيل وهاجر بها. كما نحلل آلیات حول 
الرموز الحيوانية (الطبيعة) إلى رموز بشرية (الثقافة) وصلة 
ذلك بمشكلة الأنسابء والدور الذي لعبته أنظمة الطعام 
والزواج والختان في هذا العحوّل كما صؤرتة الأساطير 
العربية القديمة. 
إن أسطورة طرذ إسماعيل وهاجر, التي اشترك بنو إسرائيل 
والعرب معاً في روايتهاء بأسلوب أدبي متماثل» تنشطر 
بينهما شطرین» يبدو كل شطر منهما مستقلاً وقاثماً بذاته 
مع هذا. لقد اكتفت مَروية التوراة التي تضمنت بقايا عن 
هله الأسطورة» بعرض الجزء الخاص بطرد الا وابنهاء 
وتأويل هذا الطرد بحصره داخل مشكلة (الإرث)» فيما 
استكملت المرّوية العربية القديمة الجانب المسكوت عنه: زيارة 
ابراهیم لولده إسماعيل بعد سنوات من حادث الطرد. تقول 
رواية التوراة: 

«وقَتح الله عینیها فرأت بعر ما فمضت وملات 

القَربّة ماء وسَقَّتٍ الصّبي. وکان الله مع الصّبِي حتی 

كير فأقام بالبرية وكان رامياً بالقوس. وأقام ببژية 

فاران» واتخذت له امرأة من أرض مصر». 

[تك: ۹/۲۱ - ۳۰] 

لقد استکمل العرب» من جانبهم»› رواية الجرء الخاص من 
الأسطورة المشتركة (الفاكهي: آخبار مكة في قديم الدهر 
وحديثه» الأزرقي: أخبار مكة: ۱: ۰۷ وسائر الوارد العربية 
- الإسلامية). لد الفكرة المركزية في الأسطورة العربية 
تتحدث عن افتراق العرب المُشتعْريَة» عن «العرب العاريّة» 
وذلك من خلال روايتها لأسطورة زواج إسماعيل ثم طلاقه 
من امرأنه العماليقية (وهم العمالقة في التوراة)» وثدعی في 
بعض المصادر القديمة ابئة الصدّي» وهو كما سنری إله 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


جماعات بائدة مثل عاد. تقول الأسطورة: إن إبراهيم 
فستأذنَ سارة في زيارة ابنه إسماعيل بعد سنوات طويلة من 
طرده» هو وأمه هاجر إلى البريّة» وكانا ‏ آنعذٍ - يُقيمان في 
مكة (فاران التوراتية تقابل فاران الحجازية وهي جبال مكة)» 
يعيشان في كنف قبائل من العرب العارية مثل العماليق 
ورم لکن إبراهيم الذي نکر في زيي رجل مس عابر 
صبيل وصل مكة دون أن يجد ابنه في البيت. [فسلّم على 
زوجة إسماعيل فلم تردٌ السلام. قال: 

هعل من منزل؟؛ 

قالت: ولاها الله» 

قال: «فما يفعل رب البیت؟» 

فلت: وهو غاثب». 

قال: «فإذا جاء فأقرئيه السلام وقولي له: غَيْر عَتّبة بيتك)... 
ثم انصرف إبراهيم بعدما لقي جفاء وصدودا من زوجة ابنه 
فيما كان ابنه إسماعيل مع رعاته مُنکبا قوسه یرعی ماشیته 
في أعلى مكة. ولكن حين عاد إسماعيل إلى بيته نظَرَ إلى 
الوادي (فرآه قد آشرق - الفاكهي) ولذا قال لزوجته 
العماليقكة: 

وهل كان لك بعدي من خبر؟» 

قالت: نعم. ثم آخبرته بالقصة. فقال: «ذاك أبي خليل 
الرحمن؛ وعندما علم إسماعيل بمضمون «الرسالة» التي 
تركها له والده» بادر إلى «تغییر عتبة بيته»: طلاق امرأته. ثم 
توجه بعد ذلك صوب مضارب قبيلة جُرْهُمْ وهم من 
القبائل المنافسة للعماليق والتي قاسمتهم. في وقتٍ ماء 
السلطة في مكة كما يزعم الإخباريون العرب» حيث وجد 
عندهم ضاله: ابنة لاش بن عمرو الإزشتي» فتزوجها 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«وهذه شلالة إسماعيل )2 
یر اهيم الذي ولدته قاجر 
المصريّة خادمة سارة 
ابر اهيم» » هذه أسماء بني 
إسماعيل بحسب أسمائهم 
وسلالتهم: نبایوت 3 
إسماعيلء وقیدار» وأبكيل 
ومبسام ومشماع ودومة 
ومسًا وحدار وتيما ويطور 
ونافش وقدمه. هژّلاء هم بتو 
إسماعيل وهذه آسماژهم 
بحسب قراهم ومخيّماتهم. 
اثنا عشر زعيما لعشاثرهم» 
(تك: ۰۱۰/۲۰ ١٠م‏ 


۳۹ 


وعاد بها إلى منزله. ثم استأذن إبراهيم» سارة انیت في 
زيارة أبنه (سماعیل» لکنها وافقت بشروط إِذْ (اشَحلفعة 
یر عليه أنه إذا أتى الوضع لا ينزل عن ركابه). فلا اتی 
شام علی زوجة إسماعيل ابرشمیته وهذه ردت عليه 
ورحبت به ترحيباً جمیاك فسألها عن ابنه وعن هاجر. ولد 
آخبرته أنهما في الرعي عرضت عليه النزول لکنه أبى ذلك. 
ثم إن المرأة ال جرهمية ألحت في طلبها أن ينزل في ضيافة 
آبنه» وأسرعت تقدّم له لبئاً وشرائح من لحم الصیدء فدعا 
لها بالبركة. (وجاءت بحجر فمال إليه على رکابه وجعلته 
تحت قدمه الیمنی) وبعد ذلك مباشرةً (..غسلت له شعره 
ودهنته ثم حوّلت الحجر إلى شماله فوضع قدمه الیسری 
عليه) وحیتعلٍ اطبع آثر قدمیه في احجر. فلا رأت الرأة 
الجرهمية ذلك آکبرته؛ وسمعته یخاطبها: 

[قال إبراهيم: «ما طعامکم وشرابکم؟» 

قالت: «اللحم والاء» 

قال: «هل من حب أو غیره» 

قالت: «لا» 

قال: «بارك الله لكم في اللحم والماءة]. 

قال ابن عباس (أخبار مكة: ۱: 58): يقول رسول 
الله عل: اوج عندها بول عا لدعا لهم بالبركة فيه 
ولکانت آرضهم ذات زرع. وحين رأى إبراهيم حش معشر 
زوجة ابنه قال: إذا جاء إسماعيل فأقرئيه السلام وقولي: لب 
قد استقامت عتَبة بيتك. يقول رواة الأسظررة 3 (سماعیل 
حين عاد إلى بيته «وَجَ ريح آبیه» فقال لامرأته: هل جاءك 
أحد؟ قالت: نعم شیخ أحسنٌ الناس وجهاً وأطيبهم ریحا 
وهذا موضع قدمه» يُقرئكٌ السلام ویقول لك: هد استقامت 
عتبة بيتك. قال: ذلك إبراهيم آبي. (ثم أنجبت له ابنة 


أ قم الأول: نفي إسماعيل 


ننصّاض الني عشر رجلا: نابت» وقیدارء وأذيل» وميشاء 
وماش» وأذر» وقطوراء وطمياء وقيدمان» ورمًا). 


ب في اهاز السردي للأسطورة العربية القديمة» هناك 
علدةٌ» رسالة يتوجب بأكبر قدر من الاحتراس تفكيك 
وحداتها الخبريّة. وقد يَصعب» في أحيان كثيرة» فهم 
مضمون الرسالة دون اللجوء إلى مثل هذا العمل التَفْني 
الذي يتوجب أن يكون مُفوغاً من الأهواء الاعتباطية في 
تخیل الدلالات» وهو أمرٌ لطالا رآه الباحث في الأساليب 
التقليديّة للتأويل» عند الشراح والفشرین والقصاصين القدماء 
كما العاصرین» من دون أن يكون هناك اهتمام بالإشارات 
الخفية, الغامضة والمُسَفّرة. لقد فُهمث أسطورة الزيارة هذه 
في المصادر القديمة» على أساس أنها تعضمن رسالة رمزية 
ذات إنشاءٍ وعظيئ» لا غَرَض له خارج نطاق الإيلاغ عن 
وجود روجتين» إحداهما (شريرة) هي المرأة العماليقية» 
وأخرى (طيّبة) هي الزوجة الجوهمية. بيد أن الأسطورة 
هذه تعمتع بقابلية غير محدودة على التأويل انختلف» 

ولذلك سنقوم إجرائياًء بشطرها إلى شطرين: (الخبر 
التاريخي) و(الأسطورة» أي بفصل الجزء الْحضَمُن للخبر عن 
بنية الأسطورة» لیتسنی لنا معالجة كل شطر بصورة مستقلة 
عن الشطر الآخر. إن طلاق إسماعيل لزوجته العماليقية ثم 
زواجه من امرأة بجزشميت هو الجر الذي يعضمن لس 
التاريخي؛ وهذا الجزء لا صلة له بالقسمة الأخلاقية التي 
تخيّلها الرواة: (الشريرة) في مواجهة (الطيّبة). إذا ما قمنا 
بقراءة هذا الخبر من منظور التمايز الذي حدث داخل الجماعة 
القديمة فانه سيكون آنعذٍ مفهوماً وواضحاً تماماً: لقذ ترك لنا 
القدماء من العرب (خبراً) داخل أسطورة من أساطيرهم؛ عن 
افتراق حدث داخل الجماعة» وتفاقم بقوة زخم متسارعةه 


۳۷ 


نص ابن سلام 

۰ قال يونس بن حبيب 
الضبّي ‏ ت ۱۸۲ هف اول 
من تكلم بالعربية ونسي 
لسان أبيه: إسماعيل بن 
إبراهيم صلوات الله عليهما. 
۲ أخيرني مسمع بن عبد 
الملك: اول من تكلم بالعربية 
ونسي لسان أبيه إسماعيل. 
۳: اخبرني يونس عن عمرو 
ابن العلاء قال: العربٌ کلها. 


وبقايا ا 
(طبقات فحول 
الشعراء: ج ۱: ص )٩‏ 


شقيقات قريش 


«قال لبيد: 

فصَلفنال مراد صَلّْقةٌ 
صداء: حي من الیمن على 
وزن فعلاه: الارض التي تری 
حجرها اصدا أحمرٌ يضربٌ 


إلى السواد لا تکون إلا 


غليظة». 
(۱: مادة صداء) 


۳۸ 


أت في النهاية إلى ظهور نسلٍ جدید من القبائل» سنعرفهم» 
من الآن فصاعداً, باسم جديد (العرب الشتعرة ية) التي يعود 
نسلها المباشر إلى إسماعيل» الأب الأعلى للعرب في هويتهم 
الجديدة. وبذا يتم دون عنای تخطي امحتو: ی الا حلاقي الذي 
فرضته القراءة التقليدية للأسطورة. 
تفرص هذا (الخبر) على متلقي الأسطورة؛ طرح أسكلةٍ حرجةٍ 
على هامشها: عَنْ هو إسماعيل؟ ومن أين جاء بالضبط؟ وما 
القصود باصطلاح «العرب العاربة»؟ ومن من أين جاء إبراهيم 
حين استأذن سارة في زيارة ابنه؟ هل جاء من (أرض 
كنعان) التي احتفظت لنا التوراة باسمهاء من دون أن تحدّد 
موقعها؟ وأين تقع هذه؟ إذا كان رواة الأسطورة من رجال 
القبائل العربية ارتأوا أن إبراهيم جاء إلى مكة لزيارة ابنه؟ 
فهل هي في نطاق جغرافية الجزيرة العربیة؟ إن العلاقة بين 
أسطورة (طرد) إسماعيل وهو طفل مع أمه اجره وأسطورة 
زواجه ثم طلاقه بعد رسالة تلقاها من والده» تبني على 
أساس نوع من التماثل في الواقعة الأسطورية. فالطلاق 
یتضمن تكراراً لفعل الطرد ذاتهء أي (طرد الزوجة) المصريّة, 
وهي من قبيلة العماليق. وهذا هو الوضع ذاته تقريباً بالنسبة 
إلى هاجرء فقد جرى طردها لأنها (مصريّة) يتعينٌ حرمانها 
وحرمان ابنها من الإرث» كما أن وجود زوجتين في حياة 
إسماعيل» يشير إلى تكرارٍ من نوع آخرء محاكاةً منگقة 
- وجود زوجتين لإبراهيم. 

دسي التوراة البريّة التي طرد نحوها إسماعيل ب رب 
وهذا a‏ في .موضع آخر لا علاقة له بالمزوية التوراتية 
في سفر التكوين. فيما تسعي الژویات العربية للأسطورةء 
الکان ذاته (مكة). فمن أين استمك العرب الصفة اللأحقة 
باسمهم (العاربة) بل وأصل اسمهم (عرب)؟ ولاذا قُهِمَت 
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#لسة (العاربة) على أنها مرادف لكلمة (البائدة) حتى قيل 
إا عرب العاربة هم العرب البائدة؟ ما صلة (غَرْبَة) 
ي (لعاربة)؟ وهل الاسم في التوراة (عَرتةً) اسم لمكان بعينه 
ألم عو توصيف للبوادي بإطلاق؟ 


تسار 


تع ما هي دلالة طرد إبراهيم لابنه إسماعيل نحو الصحراء؟ 
جضمنٌ فکرة طرد (نفي) الأب لابنه» نوعاً من تکرار 
#قاعي لغيمة الطرد الأسطوري الأول الذي حدث في حياة 
#لإنسان وترشب في لاوعيه» نعني طرد الربٌ لآدم من اجنة 
أقحو العالم اللاعضوي. في إطار هذا التكرار يمكن رؤية 
وتلمس الغزی الطقوسی للدلالة وارتباطه بالعبادات لاو ۱ 
وهو آمژ يحمّز الغ على لحظر إلى فكرة الطرد بصفتها 

قستعادة. إن نظام الخزّن في الاسطورة 5107286 بصفته الجزء 
قجوهري في عمل الجهاز السردي؛ يتيح إمكانية استرداد 
الإشارات أو الرموز أو الثيمة المركزية. ومن الواضح أن 
الأسطورة التوراتية والعربية عملت على تطوير هذه الاستعادة 
لأجل رواية حدث حاسم: افتراق جماعة عن جماعة أخرى 
وتمايزها وانفصالها. بيد أن البعد الدینی أو الطقوسي في 
دلالة الطرد (النفي) يسمح بتحليل الأسطورة من منظور 
عبادة الإلهة الام وابنهاه وهي عبادة وَّجدت صداها بقوة في 
للسيحية» حين تمركزت جذرياً صورة يسوع الطفل وأقه 
مريم. إن الصورة المتناظرة» لهاجر واسماعیل, في الثقافة 
اليونانية القديمة» تكشف عن هذا البُعد الطقوسي» لد استعار 
الإغريق من جيرانهم الشعب الفينيقي صورة هاجر هذه 
لتظهر في صورة هيرا 3167 المرأة الجميلة التي تظهر بمهابة 
حاملة طفلها بين ذراعيهاء تماماً كما هي الصور الثابتة 
والنمطية للأم في المسيحية (العذراء ويسوع) والتي تكررت 
في تمائیل العرب الأنباط. بيد أن هذا البُعد الطقوسي لا 


۳۹ 
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نض التوراة 
«وسمع الله صوک الصبي» 
فنادی ملاك الربٌ هاجر من 
السماء وقال لها: دما لك با 
هاجر؟ لا تخافي» فإن الك قد 
سمع صوتث ت الصّبي حيث 
هو. قومي فخذي الصّبي 
وشدي عليه یدك» فإني 
جاعِلةٌ آمة عظيمة». 

رتك ۰۹/۲۱ ۲۰) 


یُعیق إمكانية تفهم دلالات النفي نحو الصحراء» بصفتها 
الاشارة الرمزية» الأكثر أهمية من سائر الاشارات الممائلة 
الأخرى» عن وجود حقيقة تاريخية من نوع ما عن 
تمايزات حادّة وعنيفة» حدثت داخل الجماعات العربية 
البدائيةء ادت إلى افتراقها عن (الجماعة العبرانية)» أي 
الجماعة المتحدّرة من نسل إبراهيم وإسحق ويعقوب» بعدما 
كانوا یشکلون» بحسب منطوق الرواية التوراتية والعربية 
وحدة فَبَلية» جرى التعبير عنها في وجود إبراهيم كأب 
مباشر للجماعتين. ويمكن. في هذا السیاق نه تفهّم الطرد. 
وعلی أكمل وجه بتصوّره کتعبیر رمزيٌ 7 عن حادث 
الافتراق الاول للعرب بقيادة [سماعیل عن (اخوتهم) القدماء 
من بني إسرائيل. ولذا فان زيارة إبراهيم التي رواها العرب 
وحدهم» ستبدو استكمالاً مُصَّكماً لغرض الكشف عن 
الافتراق الثاني والحاسم في حياة العرب. لقد صوّر الأب 
وهو يدفع قدماً باتجاه إرغام ابنه على الانفصال من جديد 
عن (الجماعة) القديمة» والبحث عن إمكانات جديدة للتمايز 
والاستقلال عن العرب العاربة» أي عن القبائل الرعوية التي 


احتضنت مربته. 
وهذا هو مضمون الرسالة التي تركها الأب لابنه: 
عليه أن علق زوجته المماليقية وبتجه صوب جُرْهُمْ. بکلام 


آخر: أن یََصل عن (العماليق) تجسيداً لطورٍ أول من أطوار 


الانفصال عن العرب العاربة. وهؤلاء عبر عنهم في الخيال 
العربي في صورة قبيلة عظيمة تُدعى العماليق. 

لقد تبلّغ إسماعيل؛ في الأسطورة؛ مضمون الرسالته وبادر 
بالفعل» إلى طلاق زوجته دافعاً بالتمايز الجديد والضروريٌ 
للقبيلة الإسماعيلية نحو تأسيس هويّة جديدة لها: أن تغدو 
«أمة عظيمة». وهذا هو مغزى زعم الإخبارتين أن إسماعيل 
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كان نبكاء رد ترشبت في ذاكرات القبائل فكرة هذا التمايز 
الجديد الذي أسفر عن ظهور العرب في المسرح التاريخي» 
بعد عهود طويلة من الذوبان ا جماعات أخرى. 


لكي يوصل الاب «رسالته» إلى ابنه المطرود والمنفي في 
الصحراءء عليه أن يقوم بذلك بنفسه فيتدكر في هيقة شيخ 
طاعن في الشن» عابر سبيل جائع؛ وأن يقطع طريقاً 
صحراؤية موحشة ة بحثاً عن مضاربه. لن تصل «الرسالة» إلى 
الابن المطرودء قط إلا إذا تمكن الأب من تمويه شخصيته 
تُویهاً تامأ وأن يمتنع عن تعریف نفسه لضیفته, بل وأن 
يختبر بنفسه (حياة) ابنه الشخصيةء والاستدلال إلى الخلل 
الفظيع فيهاء عازماً على تعديلها جذرياً. إننا نرغب» على 
غرار الأب الأعلى الذي ننتسث زلیه» أن نحصل على 
«رسالة» من هذا النوع تمكننا من القيام بإجراءٍ جذريٌ 
لتعديل الخطأ الفظيع والمأسويّ في حیاتنا. ولأن «الرسالةه 
بطبيعتهاء و نظراً | للرهافة الشديدة التي نتمتع بها (موادها) 
الأصليةء تنطوي علی اقتراحات ذات 1 جذریّت فان 
مزسللها سيضطرء في كل مرَّة إلى أن يحاول إيصالها 
بنفسه حتى وان تمتعت عليه الظروف لفعلٍ ذلك» ولد إن 
تَشْغِيرَها وشحنها بأكبر قدر من الرموزن سيكون حلاً مقبولاً 

في النهاية. وهذا ما فعله إبراهيم: ففي المرة الأولى ترك 
ل بكل شحنها الرمزية عند المرأة التي جاء أصلاً 
للتخلّص منها ومن صلة (النسب) بهاء ساعياً من وراء هذا 
الاجرای إلى منم ابنه من تكرار الخطأ الذي ارتكبه هو 
بالزواج الخارجي. هذا الزواج الذي رأت فيه القبيلة؛ 
باستمرار» وحتى اليوم في مجتمعاتناء تهديداً بالدمار 
لوجودها. عنى الزواج الخارجي تورّعاً لأملاك القبيلة بين 
أحفادٍ غرباء قد يعودون بعد وفاة الأب إلى الانتساب إلى 
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بف 


قبيلة الأم حاملين معهم ممتلكات قبيلة الأب» وتاركين لها 
شبح دمارها. ذلك أن القبيلة هي ممتلكاتها من الحيوانات 
والمعادن الثمينة والنساء وكل زواج خارجي في هذه 
الحالة» يعني تغريض القبيلة للضياع بضياع ممتلكاتها. ولأن 
إسماعيل تروج» على غرار ما فعل والده» من امرأةٍ عماليقية 
(مصريّة) فإنه کر على النحو ذانه, الخطأ الذي سعى 
إبراهيم إلى تعدیله» وبذا فإن سلوك الأب لن يكون أكثر من 
محاولة لتصحيح الخطأ نفسه الذي ارتكبه من قبل» وقد 
تكرّر مع ابنه. 


وفي المرة الثانية» حين خفق الأب في لقاء ابنه» فان ایصال 
الرسالة من جديد سيكون مرا لا مناص منه» حتى ون 
تطلب تكراراً في التمویه والتدكر والح عن كف الهوية. 

ولكن حين 1 إبراهيم الزوجة الجديدة» في إطار تفقّده 
لمائدة طعام ابنه [ما طعامكم وما شرابكم؟ وهل من خب؟] 
فإنه بذلك يدفع بالرسالة إلى مداها الأقصى لاستقصاء الأثر 
الحتمل لسلسلة من المصاعب الناجمة عن الترحال والطرد 
رالنفي وانعدام الاستقرار. وآنعن وطبقاً للخطاب 
الأسطوري» فان الزوجة الجديدة (الجرهّمية) سروف تستقبل 
الشخص التنكر حامل الرسالة» ببشاشة وترحاب» وتقوم 
بواجب إكرامه وتلقي الرسالة منه. وهذه الرَة سوف يقوم 
الأب بتعديل طفيف ولكنه جوهري على مادّتها الأصلية. 
فبدلاً من (غیر عَتبة بيتلك) سوف يقول: (أثبث عتبة بيتك)» 
وهذا كافٍ لأجل وصول الرسالة. على هذا النحوء فقطء 
أمكن إيصال الرسالة واكتمل مضمونها الحقيقي بوجود 
زوجة جديدة وطعام جديد. وعلى هذا النحو أيضاًء أمكن 
تمهيد السبيل أمام الابن لكي يعود رمزياً إلى والده» ويكون 
هو نفسه أباً لنسل جديد من العرب» سنعرفهم من الآن 
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قصاعداً بالعرب ار بةء أي العرب الذينٍ أنجزوا انفصالهم 
وتمايزهم مرتین» مره عن (العبرانیین) ومرةً بافتراقهم عبر 
رمزية الطلاق عن العرب العاربةء وهي القبائل الرعوية 
الأولى. ولکن: ناذا لم يكن الأب قادراً على تحقیق اللقاء 
يابنه مباشرة؟ ولاذا ويد نفسه مضطرًا إلى ترك رسائل 
ومزية له؟ بل ناذا تعثّر عليه ابلاغ الرسالة بنفسه ومیاشرة؟ 
ولماذا كان مضطراً إلى المویه والتتکر لاعباً دور عابر سيل 
جائع؟ 


قد يكون أمراً مفاجعاً لناء نحن المعاصرين المتُطلعين إلى مثل 
هذه الرسائل» وفي سياق الأسعلة التي يثيرها نص الأسطورة 
العربية؛ أن تعلم؛ أن رسالة الأب ما كان لها أن تصل قط 
أو أن يكون لرحلته الشّاقة قة أدنى معنى لو أن كل ذه 
للصادفات الماكرة لم تحدث أي لو أنه لم يجد صدوداً 
وجفاءً مُوين» أو وَجَد ابنه في المنزل. لقد كان معنى الرحلة 
كلهاء والرسالة كذلك» متلازماً بصورة مثيرة» بحدوث 
مصادفات عرضية ومفاجعة جعلت من لقاء الأب بابنه أمراً 
مستحيلا. : إذا لم يصادف الأب في رحلة بحثه الشائة عن 
اینه 4 المنفيّ والمطرود من وطنه» امرأة قاسية وفظةٌ تصلهٌ عن 
لقائه وتمنع عنه انتظاره والتعرّف إليه والی طعامه فإن 
مضمون الرسالة الحقيقي لن يصل. إِذْ ماذا كان سیحدث؛ 
عندئدِء لو أن المرأة الصريّة الغريبة» في صورتها الرمزية 
كمنافس وغريم للاعت (هنا يجدر بنا أن نتذكر أن هاجر 
كانت منافسة وغريمة لحار يما هي غريبة) تصوفت مع 
الأب القع تصرفاً مغايراً ومفاجقا ی لو أنها وعلى غير 
توقع منه» تقلت زيارته ووجوده المباغت بالترحاب وال حبور؟ 
إن عائقاً حقيقياً من هذا النوع سيبدو ‏ آنثلٍ ‏ كافاً 
لإحباط مسعى إيصال الرسالة» بل ومدثراً لمعنى الرحلة. لقد 


وف 


نص المسعودي 
«فتزوج اسماعیل بالجداء 
بنك سعد العملاقي. وقد كان 
[براهیم استانن سارة في 
زيارة إسماعيل فاذنت له 
فوال مكة وإسماعيل في 
الصيد تي مج امه 
سعد زوجة ة إسماعيل ۳ 
ترد السلام فقال: «هل من 
منزل؟» فقالت: «لا ها اه 
قال: «قما یفعل رپ البیت». 
قالت: «هو غائبه. فقال لها: 
«ذا ورد فاخبریه أن ابراهیم 
یقول لك بعد مسالته عنك 
وعن أمّك استبدل بعکبة بيتك 
غیرها»». 
(مروج الذهب: ¥ ۹۲ 
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نص المسعودي 
«واستاآذنّ إبرا اهیم سارة في 
زيارة إسماعيل فاستحلفتة 
غيرةٌ عليه انه إذا اتسی 
الموضع لا ینزل عن ركابه. 
وقد تنازغ الناس عل أي 
شیر كان را اكباء ۰ فمنهم من 
قال إِنّه كان راکباً على البّراق» 
ومنهم من قال على أتان؛ 
وقيل غير ذلك من المیوان. 
فلمّا أتى إبُراهيمٌ الوادي سلّم 
على زوجة اسماعیل 
ورخبت به وتلقتة پاحسن 
لقيان». 

(مروج الذهب: ۲: ۱۱۳) 


ل 


كان معنى الرحلة یکمن في افتراض وجود مثل هذا الصدّ 
والجفاء. (لاحظ أن منشىء النّص الأسطوري تعد تسجيل 
الاسم الافتراضي للمرأة على هذا النحو: ابنة الصدي» لكي 
يوصل هو الآخرء رسالته الرمزية لنا). في أحد أوجه قراءة 
الئّص ومستوياته» يمكن إحالة فكرة طرد هار وابنها 
إسماعيل إلى رمزية التنافس بين نمطين من الزواج كانا في 
الماضي» كما في الحاضر بالنسبة إلى مجتمعاتنا العربية 
يُحرٌكان بقوة دفع متتابعة ومستمرةء صراعاً ضارياً حول 
الإرث. إن رمزية التنافس بين المرأة الغريبة» التي يُطلق عليها 
في تعابير أهل الريف والبوادي في مجتمعاتنا العربية حتى 
اليوم اسم (الأجنبية) مع أنها قد تکون من قبيلة مجاورة» 
وبين المرأة القريبة أي التي تر تبط بصلات رحم مباشرة 
بالزوج يمكن تمثلها على آنها انس ذانه بين نمطي الزواج: 
(الزواج الداخلي) ورالزواج الخارجي). وبطبيعة الحال فان 
ابنة العم» التي تمتلك امتیاز سب ابة في هذا التنافس» تستطيع 
فرض فكرة الطردء فيما تخط منزلة الزوجة (الأجنبية الغريية 
النتسبة إلى قبيلة أخرى) إلى مستوى جارية. وهذا هو وضع 
حاجر الحقيقي» فهي (جارية) قياساً إلى مكانتها في إطار 
التنافس بين نمطي الزواج. إن الزواج الداخلي؛ بتعبيره 
المكنّف (زواج ابن العم من ابنة عمه) هو من بقايا الزواج 
الأصلي: زواج الأخ من أخته. ولذلك فإن تعابير مثل: (ابنة 
عمي) التي مجدها في مجتمعاتناء وتطلق على الزوجة من 
قبل الزوج ی بنع انعد وجود مكل هذه الا زا 
تخفي بدهاء جزءاً من لقافة زائلة قوامها الاقتران بالاخت. 
وفي ريف العراق؛ مثلاه وحتى الیوم» فإن نظام (التَهْرَة) أي 

نهي ابن العم عن اقتراب أي (أجنبي» غريب) من الزواج 
من ابنة العم واحتكارهاء هو في الأصل من بقايا ورواسب 
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(الزواج القديم الداخلي) زواج الأخ من آخته با أن ابنة 
العم هي أخمت في شلّم القرابات الباشرة. وفي نص ابن 
سلام («طبقات فحول الشعراءة: )٩ :١‏ الآنف» كما في 
سائر الموارد الأدبية والتاريخية العربية» فان (جرمغ) تعد من 
العرب العاربق ولكنها تركت: بقاياها تندمج في بُنيَة القبائل 
الجديدة؛ أي العرب المستعربة. مثل هذا الاعتقاد الراسخ عند 
العرب بشأن جُجَوْهُمْ ووضمها التاريخي بالنسبة إلى القبائل 
الجديدة» يمكن فهمه من خلال إشارات الأسطورة عن زواج 
حض عليه إبراهيم بامرأة مجرهُمية. لقد أصبحت جُرْهُمْ 
بفضل هذا الزواج أكثر قرابة بالعرب المشتعربة وإ لم تدخل 
في عدادها. وبذا فهي في الأسطورة قبيلة تمتلك امتياز 
القرابة الدموية بالاسماعیلیین وليست (غريبة) أو (أجنبية) 
مصريّة مثل العماليق. يبدو الهدف الحقيقي من رحلة الأب» 
بحثاً عن ابنه» هنا: إرغام الابن (إسماعيل) على مفاقمة 
تمايزه الذي بدأ طوره الأول بالافتراق الناجز عن العبرانيينٌ» 
ومواصلته بقوة زخم جديدة» عبر الاستقلال بنفسه عن 
العرب العاربة» تمهيداً لتبلور هويته كبطل «تاريخي» ولذا 
كان لا بد للأب من أن يصادف (امرأة شريرة) تصدّه 
وتمنعه عن لقاء ابنه. لقد كان الزواج الخارجي بالدسبة إلى 
القبائل الذعورة والخائفة من الدمار وضياع متلکاتها يتجشدٌ 
في صورة (امرأة شريرة). فيما يتمكّل الزواج الداحلي» الب 
والذي تشجع القبيلة أبناءها على توطيد أركانه» في صورة 
امرأة طيبة. لن يكتمل احتوی الرمزي للإرسال في الجهاز 
السردي للأسطورة من دون وجود هذا التمثل الطرد لطرفب 
آخر له كل مواصفات العدق وقد عثر عليه الأب أخيراً 
- في صورة امرأة مصريّة أخرى مثل زوجته هاججر التي 
طردها. وهذا وحده ما یفشر لنا السب وراء اختيار منشىء 


GÛ 
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نط المسعودي 

«فكانت بينهم حروب فخرج 
الحارث بن مضاض ملك 
جرفم يتقعقم معه الرماح 
والدرق فسمي الموضع 
قعقعان. وخرج السَمَيّْدَع ملك 
العماليق ومعه الجياد من 
الخیل قعرف الموضع 
پاجیاد». 


(مررج الذهب: ۲ 110( 


اش 


الئّص الأسطوري لاسم المرأة على آنها (ابنة الصدّي)» وفي 
الاسم كل العناصر الفونيطيقية لكلمة (صل) بمعنى الاعاقة 
وامنع» والعي عنت في وقتٍ ما اسم الاله الشمودي 
والعماليقي (اله العطش)» وهذا هو الشرٌ عينه بالنسبة إلى 
القبائل الرتحلة والهاجرة. هذه الطابقة بين رمزية العطش 
الذي واجهه إسماعيل الطفل» وبين رمزية المرأة الشريرة التي 
تزوجها» تصعٌدٌ الفطاب الأسطوري صوب دلالات جديدة. 


إن راهيم (بطل الأسطورع اسي والذي لن قبع عن 
هويته أو رسالعة» ولن يُصرّح معتى رجاه القادم عبر 
الصحراء بحثا عن ابنه؛ لا يجد مَفرًا من التدخل بنفسه 
لأجل تسريع التغيير المطلوب بانتقال القبيلة الإسماعيلية 
الطرودة» من الصاهرة الرمزية مع العماليق إلى المصاهرة 
الرمزية مع منافسيهم من جَْهُمْ. وهذا ما سنرى دلالته حين 
نحلّل الأخبار التاريخية الصحيحة عن انحياز الاسماعیلیین 
في الصراع حول مکةء إلى جُْهُمْ ضد العماليق» لد فلت 
معظم المصادر العربية القديمة آخبار هذا الصراع وظروفه 
ور أت أن انحياز القبيلة الإسماعيلية إلى مرحم هو الذي 
مكن الزشمیین, في النهاية» من زاحة العمالیق عن مكة. 

(روايات الطبري» المسعو دي» الفاكهيء الأزرقي» ابن 
الأثير). ولأجل أن یعحمّق هذا الهدف كان لا بد 

ل (طیف) الب شبحه» لا شخصه اک من أن را 

في وادي مکت وأن یه یشم الاب عطر أبيه يَضْوعٌ فير الوادي 
كله الذي سوف يشرق بضیاء الطیف مرتین: مرا لأجل 
إنجاز الطلاق النهائي من العماليق (غرماء بني إسرائيل في 
التوراة) وبالتالي التمایز عن سائر الجماعات العربية العاربة 
(الرعوية)» ومرةً لأجل الاستعداد لمصاهرة أو تحالف وثیق مع 
مجوْهُم» ثم ولادة نسل جديد من القبائل, أي امتلاك قائمة 
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۲۹۳۹ 
كاب جديدة» وبذا سوف تظهر أوّل قائمة 3 بأنساب العرب 
تمتدء هي الأخرى» حتى إبراهيم؛ ولكن لتضم أبناء 
سماعیل الاثني عشر زعيماً بحسب التوراة. إن اصطلاح )نوح. ٠‏ وشمود وجديس ابنا 
(رجل) في مزويات التوراة والإخباريات العربية يشير إلى ( e ١‏ 
لم نوح. و و 

(قبيلة) حصراً وثمة مغزی وراء الزعم بولادة (أثني عشر ر بنو لاود ين سام بن توح. 
رجام لإسماعيل» فکما کان بنو إسرائيل اثني عشر مبطا ی 
قات قبائل العرب الجديدة» ولدت كتكرار للرقم ذاته, وهذه ۲ 
شارة بل على التقوم الاثني عشري الذي كان مغمولاً به 

عند العرب قديماً. بيد أن نظام التراتب الأمسري الائني 
عشري القديم. كان مجرد إطار للتعبير عن فكرة التقويم 
هنه. لقد كور الاب نظام التراتب ذانه الذي أراده الأب: 
نا عشر قبيلة محل اثني عشر بط وبدلا من نظام 
الا سباط المرتبط بالطفولة البشرية البعيدة» ظهر نظام القبائل 
لجديدة على أنقاض نظام قبائل بائدة» وبهذا استردٌ الأب 
اينه الضائع في الصحراء وضكة من جديد إلى قائمة أنسابه. 


أ الطعام والأنساب 

کل تايز ثقافي» عند الفرد كما عند ا جماعة» یسرم سلسلة من 
التحوژلات المائلف المحعاقية قبةء والمتدافعة بقوة زخم الرغبة والتطلع 
الهو شاد لذ متعرد انل أو شكل واععدمنها: وقد حدث 
هذا الأمر في حياة العرب القدماء» الذين رَووا مراراً وتكرارأًء لا 
أشطورة (الطرد) التوراتية لإسماعيل وهاجر وإنغا كذلك 
أسطورتهم الخاصة عن طلاق إسماعيل؛ كنايةٌ عن افتراقهم 
في عصر ماء عن العرب ن ومن خلال هذه الأسطورة» 
وعَبرَهاء حدّد العرب نهائياً تصوّرهم التاريخئ عن أنفسهم 
وعن الكيفية التي انبشق فیها وجودهم داخل سم وهي 
رواية يتعيت النظر إليها بقدر من الحصافةء وعلى آنها غير قابلة 
لأن يُتلاعب بهاء حتى وإنْ بدت أسطوريّةٌ تماماء ذلك أنها 


ردقال اين اسمق: عاد ين a‏ 
: ( عَوْص بن ارم بن سام بن ۱ 
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نص التوراة 
«شم فاضت روعه ومات 
بالایام وانضم إلى قومه. 
قدفتّة إسحق واسماعیل ابناه 
في مفارة المَكفيلة». 

(تك: ٦۰/۲٤‏ ۔ ۱۶/۲۵) 


نم الازرقي 

«وعرضت عليه الطعام 

والشراب فقال: ما طعامكم 

وشرابکم؟ قالت: اللحم 

والماء. قال: هل من حب أو 

غیره من الطعام؟ قالت: لا». 
(آخبار مكة: ۱: 0۸) 


4۸ 


تتضكن ما هو أكثر أهمية من (الخبر التاريخي) ربماء نعني 
تصوّرهم عن أنفسهم وعن لغتهم التي جلبها لهم ابن 
(مطرود) إلى الصحراء. 

طِبْقاً لما يَسردُهُ الخطاب الأسطوريء فان العرب أنجزوا بعد 
سلسلة من المانعات والإحباط والمعاناة تحلاً حاسماً في 


حياتهم وشكل تنظيمهم الأسري» وانتقلوا من طور تاريخي 


إلى طور آخر (بفضل مشکهم الرمزي داخل: الأسطورة) 
لسع الإبراهيمية» وهذا الغزی تئلتة الأسطورة في صورة 
تلقي إسماعيل (رسالة) من إبراهيم تة على الافتراق عن 
العمالیق الوثنيين. ان الطلاق الاأسطوري؛ كما تخل العرب» 
يتضمن بُعداً دينياً» بما هو افتراق محتوم بين الوثنيين 
والوخدین. وقد ند دعماً لهذا التأويل؛» الذي يعرض 
الخطاب الأسطوري إمكانيات تلممسه عبر قراءة تفكيكية» في 
ما تقوله التوراة عن قيام إسحق وإسماعيل؛ معا بدفن 
إبراهيم والدهما المشترك. قد تعني الزيارة التي تخيّلها 
العرب» إذا ما نُظِرَ إليها من خلال المروية التوراتية عن دفن 
إبراهيم» أنها كانت تعبيراً رمزياً عن تواصّلٍ في إطار العقيدة 
الإبراهيمية بين (الإخوة) القدامى» وأن حادث الطرد لم 
يكن ليُعيقَ أو يضعف منه ومن قوة زخمه» ولكنه تواصل 
ديني خی بدوره وهو لذلك سيعني من بين ما يعنيه 
استمرارا في نظام اختان کنظام ثقافي. 

وبینما كان العمالیق (العمالقة في التوراة) شعباً وثنياً من 
القُلْف» كان الإسماعيليون تجاراً (وهذا ما تعود التوراة إلى 
توطيده وتأكيده في سيرة يوسف)» ولذا مَل الافتراق عنهم 
تمايزا ثقافيا حادّاربین جماعتين إحداهما ظلت رعوية» فيما 
انتقلت الأخرى إلى طور جدید» ولكنه لم يكد يتبأور بعد. 
إن صيغة السؤال الذي توجه به إبراهيم إلى زوجة ابنه» وهي 
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صيغة ذات دلالة في هذا السياق كما تخیلها سارد النّص 
الأسطوري العربي: (ما طعامكم وما شرایکم؟) أي: عن 
طعام القبيلة ومطبخهاء تفي بغرض الاستدلال إلى الدور 
الحاسم الذي لعبه الطعام والطبخ في حياة القبائل في حقبة 
الاستقرار» لجهة تخیل أنسابها. لقد قدمت (الزوجة الطيّبة) 
للأب القادم من الصحراء وفي نطاق الرموزه شرائح من 
لحم الصيد واللین. بيد أن الأب لم يكف عن السؤال: هل 
عندكم شيء من الحبوب؟ ومن الواضح أن هذه الصيغة 
مصكمة لأداء غرض محدد يقع في صميم عمل الأسطورة 
وعمل جهازها السردي» فهي تنطوي على تصوّر سارد 
النص الأدبي أو راويهء لطبيعة العقيدة الابراهيميِة با هي 
عقيدة استقرار وزراعة. رأى الإسلام تاليا في نفسه قبل كل 
شيء استمراراً لها وتواصلاً معهاء عبر تأكيد الب محمد 
َي ثم القرآن على أن الإسلام دين استقرار» وأن المسلمين» 
والنين هم حنفاء على ملّة إبراهيم هذه. ولذا أيضاً قال ابن 
عباس (رض) (الأزرقي: أخبار مكة: :١‏ ۷۸): إن رسول 
الله يل روى قصة الزيارة هذهء وان المسلمين سمعوها 
منه. قال: لو وَجَدَ عندها یومعذٍ حبّاً لدعا لهم بالبركة 
ولكانت أرضهم ذات زرع. هذه الإشارة العابرة» على متن 
النْصء إلى الحبوب» وفي سياق إرسالات الأسطورة» ليست 
مجرد إشارة عرضية امه وإ بدت كذلك» بل هي جزء 
عضوي من نسيج الإشارات الْمَعَدّد السطوح. ولفن كانت 
(الزوجة الطيبة) تجهل أي معرفة بعالم الحبوب» وتعرض 
بديلاً حيوانياً عنه (شرائح اللحم)» فهذا يعني أن التمايز 
الثقافي المطلوب لم يكتمل» ولم ينضح بعد رلم طبخ بعد) 
في صورته المتحيلة؛ وأن القبيلة لم تتمكن بعد من إنجاز 
انتقالها من الطور الرعوي إلى طور الاستقرار والزراعة. 


1۹ 


نص التوراة 

«ها أنتِ حامل وستلدين ايناً 
وتُسَمّينةُ إسماعيل لان الربٌ 
قد سمع صوت شقائك. 


يده على الجميع ويد الجميع 


عليه 


وی وجه جميع آخوته 
(ف: ۰۸/۱۹ ۱۰۱۱۷ 


شقیفات فريش 


ويؤيد هذا التصوّر أن كلاً من التوراة ثم الإخباريات العربية 
القديمة» شدّدنا على وجود صورة نمطية لإسماعيل تظهره 
حاملاً القوس في البريّة أو راعياً فيها. فهل ثمة صلةٌ محتملةٌ 
بين التعرّف إلى الطعام وإنتاجه من جهة وبين انبئاق قوائم 
الأنساب العربية والعبرية التي وصلتنا؟ يبدو السؤال غريباً 
ومثيرأء ولكنه مع هذاء سؤال جدير يإجابة دقيقة وحاسمة» 
ذلك أن تقاليد الطعام في إطار نظام ثقافي» كما للت تجارب 
جماعات بشريّة عدّة» تلعب دوراً محورياً في حياة القبيلة 
على مستوى التسريع في حدوث التمايز. ومن الجلي؛ أن 
سائر الجماعات القديمة التقت مع بعضها أو افترقت 
وتناحرت» عند مفترق الطرق هذا. فالباحثون عن الطعام 
مهاجرون مُتَنقّلون ينزلقون باستمرار نحو حياة الرعي 
والبداوة» فيما على الضد من هذه الوضعيّة كانت الجماعات 
التُّيجة للطعام تواصل بناء حياة مستقرة؛ وتوطد من أنظمتها 
الثقافية. وكما سنری تال فان قوائم الأنساب ارتبطت» على 
نحو خفي وفسّلُل لا بآباء وجدود لهم حضور تاريخي 
حقيقي» بل وفي الغالب الاع. بآلهة ومواضع وأمكنة 
آبشکرت لها توصیفات معاشية تتناغم ووضعيّة کل جماعة 
ونمط تطلعاتها وأحلامها. ولذلك فقد اعتنى الاسلام البکر 
عناية حاصة وربا مُبتكرة (بعلم الأنساب) وحص القبائل 
والأفراد على تدوينهاء استطراداً في تقالید ضاربة في القِدم 
شملت حتى الحيوانات. ويقدّم لنا علم الآثارء في هذا الإطارء 
أدلّة قاطعة على وجود عناية استثنائية ب (أنساب الخيول) عند 
الأكديين؛ وهو أمر يحيلنا مباشرة على مغزى انشغال ابن 
الكلبي بوضع كتاب في (أنساب الخيل) ضاع أصله ولم 
يصلنا على الوجه الصحیح ويُعرف ب (كتاب الیل أو 
(كتاب أسماء فحول خيل العرب). بيد أن عناية الإسلام 
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بالأنساب استندت إلى الحضٌ على تثبيت العرب اسهم في 
حواطن استقرار جديدة عملاً بقول النبي 2 [تعلّموا من 
سب ما تُعفون به أحسابكم وتصلونٌ به أرحامكم]. 


3 قوائم الأنساب الجديدة التي ظهرت بظهور العرب 
لب في عصر إسماعيل» وهو عصرٌ أسطوريٍ وفي 
وقت تا يظهور نسله من قيدار ونابت» كما تذكرها 
عرب أو تخیلوها؛ لم تسقط انتساباً أقدم إلى الجماعة 
العيرانية. وحتى اليوم فان نسب النبي کل كما ثكتة ابن 
هشام في (السيرة النبويّة) يشير إلى ذلك. يقول ابن هشام 
(السيرة ۱: ۰) إن نسب الب يمتد حتى (عيبر) (عاير) لأن 
عدنان هو [بن أد ويُقال اد بن ناحور بن تبرح؛ بن 
يَعْدب» بن يَشْجُب بن نابت» بن إسماعيل» بن إبراهيم - 
خلیل الزحمن ‏ بن تارح» وهو آزر» بن ناحور بن ساروغ, 
بن راعو؛ بن فالغ بن عيبر] (عابر). وعلى غرار ما قام به 
اين هشامء أعطى النسابون المسلمون تا نهائياً بنسب النبی 
ية على النحو الآنف» على الرغم من تمع النب يه عن 
الاستطراد في تحديد نسبه والتوقف عند (معد) کج أعلى 
معلوم (مروج الذهب. المسعودي: ۳: .)4۱٩‏ ويمكن للمرء 
عند إنعام النظر في مغزى هذه القائمة» أن يفترض ما يلي: 
إن القوائم الجديدة بُنيت على أساس قوائم أقدم عهداً منها. 
ولكن و كنا لا غلك له قاطعة عليها وهي لم تصلناء 
فمن البدهي» ونظراً للتناظرات الحاذقة واللْهمة ۷ هذه 
القوائم» أن نفترض دون تساهلء أن القائمة التوراتية ليست 
مي وی ارارق من الاح ازيرت اون إن تسیل 
الأنساب مع الإسلام وتتبیهاء بل لعلها هي نقسهاء قائمة 
من قوائم عدَّة كانت مُلكاً لسائر الجماعات القديمة» وأن 
الكتاب المقدّس لليهودية تضمن صورة مُكناقلة عنهاء وهذا 


5۱ 


نص الشامي 
(شبل الهدى والرشاد في 
سيرة خير العباد) لزمام 
الشّامي» ت ۹:۲ هه 
«روى ابن سعد أن النبي 26 
كان إذا انْكَسبَ لم يجاوز 3 
نسبه معد بن عدنان بن آد 
ثم يمسك ثم يقول: كذْبَ 
النسابون. وقال ابن عباس 
(رض): لو شاء رسول الله کر 
أن يَعْلَمّه لعَلمه». 

)۲۶۰ :۱( 


شقيقات قريش 


oY 


وحده ما يُفسر سر وجود نسب الإسماعيليّين وشعوب 
أخرى زائلة» في کتاب ديني شدید الضیق والعبرم من 
الأغيار (غير اليهود). وإذا ما عاملنا التوراة على أن جزءاً 
عضوياً منهاء هو جزء معمائل ومتناظر مع السرديات 
الإخبارية العربية العتيقة» فان وجود قوائم الأنساب 
(التوراتية) يُصبح مفهوما. 


من النظور القترح عن صلة الأنساب بالطعام (تقاليد الطبخ 
وإنتاج الطعام) وفي إطار النظام الثقافي الذي أرست أسسه 
القبائل مع انتظام الحياة الداعلية من عبادات وطقوس 
وشعائر دينية» وفنون» فان وجود قائمتین بانساب العرب» 
[حداهما عدنانية تتتست إلى اسماعیل وآخری قحطانيت 
وهما معاً تتصلان أو تفترضان قرابةً دموية ب (عابر)» يمكن 
إعادة ععّله کدلیل قوي على أن التمایز استمر عبر سلسلة 
من التدافعات والافتراقات المتكوّرة» وفي صورة هجراتٍ 
متعاقبة أو دورية» وقي صورة حروپ طاحنة ونزاع نمطِيّ 
على الأراضي الخضبةء نجم عنها في نهاية المطاف» انشطار 
العرب إلى «جماعتین» مستقأتین» [حداهما مستقرة في أرض 
رة راغ روا ولا امس انا و إلى جا 
أسطوري هو (قحطان) فيما انتسب الآخرون إلى جدّ 
منافس» آسطوري أيضاًء هو عدنان وعرفوا ب (العدنانئين). 
ولأجل تٌیسیر الأمور المعقّدة والشائكة في مسألة الأنساب 
هذه» على القارئ غير ا متخصّصء سنعرض للمثال 
التوضيحي التالي: إن انتساب العرب إلى جدّين أسطورتينٍ 
(عدنان وقحطان) على النحو الذي صار فيه ذلكء دالا 
على شخص أو بطل حقيقيء هو من الظاهرات 
السوسيولوجية التاريخية التي عاشها العرب بعمق. وحتى 
اليوم» فان التنسيب» با هو تجسيد لثقافة قويّة في مواجهة 
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#ققافة ضعيفة) كما يرتعي إدوارد سعيد» لم يكن بالضرورة 
عتضئّناً لفكرة استذكار المرء لأصله؛ أو جماعة لتسلسل 
قيقهاء بل قد يكون تَنْسِيباً تقوم به جماعة أقوى لجماعة 
ضمف, وهذا ما سنراه بدقّة أكبر حين نحلل هذه القوائم. 
ققد أثار الاسمان (عدنان وقحطان) جملةً من المشكلات 
اقيقّنية عند النشابین القدماء. ولکن؛ وكما احتار هؤلاء من 
قبل, فقد أصيب كتّاب التاريخ التقليدي من العرب 
للعاصرين بالذهول والتشوش جراء الصلات الدموية المفترضة 
بینهما. ثم بينهما معاً وبين إسماعيل» وحتى جزاء الصلة 
لتزعومة عند نشابي اليمن بين قحطان وعابر. وإذا كثاء 
الیوم لا غلك اة أساطير أو مَؤويات» تقريياًء عن (عدنان) 
جد العرب العدنانیین الأعلی؛ فاننا على العکس من ذلك» 
غلك بعض الزويات والأساطير التي ارتبطبت ب (قحطان)» 
مصدرهاء على الأرجح» عرب جنوب غرب الجزيرة العربية» 
الذين قادوا (ثورة الفاخرات الشعرية) في العصرين العباسيّ 
والأموي حين تفر النزاع بينهم وبين العدنانيين. ولأن 
القحطانيين يَنْتَسِبونء جغرافیا إلى جنوب الجزيرة؛ فیما 
ينتسب العدنانيون إلى شمالها؛ وهذه هي المواطن التاريخية 
التي اشتقروا فيهاء فإن الانتساب إلى الجدّين الأسطوريين 
صارء فعليء كتجسيد لهذا الانتساب الجغرافي بكل ظلاله 
المشحونة بالصراع والتنافس. 


يتضمئنٌ اسم (قحطان) کل العناصر الفونيطيقية لكلمة 
(قحظ) بمعنى (جدب. جوع» انعدام خصبء احتباس 
مطر). كما أن الجذر الثلائي (قحط) يفيدٌ سلسلة من 
المعاني التي تتصل بقرابة دلالية مع احتباس المطر وتعبر عنه. 
هذا التمائل والتطابق الدلالي بين (القحط) و(الجدب) أرغم 
العرب» قبل حدوث التمايزات الثقافية داحلهم على صوغ 


۳ 
نع الازرقي 
«حدثني جذي عن مسلم بن 


خالد الزنجيَ عن ابن جريج 
عن كثير بن كثير عن سعيد 
ابن جبير عن ابن عباس: لما 
أخرج اش ماء زمزم لام 
إسماعيل فبينا هي على ذلك 
ٳڏ مر رَكبٌّ من جُرْهُمْ قافلين 
من الشام في الطريق السفل 
فرای الركبٌ الطيرّ على الماء. 
فقال بعضهم: ما كان بهذا 
الوادي من ماء ولا آنیس». 
(اخبار مکة: ۱: ۵۷) 


شقيفات قرش 


of 


معارفهم عن عالم الصحراء انطلاقاً من المسألة الحاسمة في 
بيئتهم العنيفة: التعرّف إلى الطعام والحصول عليه أو 
الاستحواذ على مصادره الطبيعيّة وامتلاكها أو احتكارها؛ 
وحرمان كل جماعة غريبة من الاقتراب منه. إن تطابق هذه 
الدلالات يتضح بجلاء مع استخدام العرب للاسم (قحط) 
كاسم لنباتاتِ صحراوية بعينها. ف (القُخط) ضربٌ من 
النبات ينمو في الناطق الرملية عشوائياً وفي مواسم الجفاف 
الشديد حصراً. وفي عصر المجاعة؛ أرغمت الجماعات 
القديمة كلها على أن تقتات هي وحیواناتها على هذا 
الصنف من الطعام. ولذا كانت دلالة احتباس المطر وندرة 
الماء حاضرةٌ بقوة في مبنى الكلمة ومعناهاء إِذْ يُققال في 
اللغة: عام قاحط أيّ: عام ند فيه نزول المطر وشخت فيه 
المياه؛ وذلك قول الأعشى: 
تشم بطهمون ان قَحَط القطل 

رهبت بشمأل وضریب 
هذه الدلالة لا بد من أن نجدهاء عند التفتيش جيداً عن 
دلالات زيارة الأب لابنه؛ فالمرأة الشريرة التي طلّقها 
إسماعيل» هي (ابنة الصديّ) وقد ظهرت في الأسطورة 
كامرأة عاقر لم تنجب لإسماعيل نسلاً؛ وهذه صورة 
نموذجية للقحط. إن وجود (المرأة العاقر) الشريرة التي لا 
تملك طعاماً في منزلها؛ هو عنص ضروري ولازم للخطاب 
الاسطوري لانشاء صورة نمطيّة عن الجدب والقحط في 
حياة الجماعة. ولذا يمكن تأويل الطلاق الرمزي كعمل بنّاء 
للافتراق عن شرط إنساني شديد القسوة. على الطرف 
الآخر من هذه الصورة الكالحة» ینشیء سارد النّص 
الاسطوري صورة شيِقة لامرأة طيّبة تلد اثنى عشر رجلا 
(زعیما) ويمتلىء منزلها بشرائح اللحم واللین؛ بشوشة 
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وراجحة العقل. وفي هذا النسق الدلالي» يمكن إدراج 
السؤال عن الطعام كما تقدّم به الأب. 

يُعطي تصوير التوراة لإسماعيل كرام للقوس وسط البرية؛ 
وهي صورة مَهيبة ذات إنشاء أدبي جميل؛ إشارة مهمة عن 
طور قديم وسابق على التمایز هو الطور الذي عاش فيه 
الإسماعيليون داخل مجتمع صيدء قبل أن بیرز جيل جدید 
عنهم کتجار وأصحاب قوافل تجاريّة. هذه الصورة قد تبدو 
قي بعض أوجهها نوعاً من الاستعادة لصورة نون عهدا؛ هي 
صورة هابیل (مجل) العربي؛ الذي يتم تنسيبةٌ عادة إلى 
شجرة ة آدم. ان الکان ابجدب القاحط» الذي بلغته هاجر 
وابنها الصغير إسماعيل؛ والذي أسهبت التوراة والکتب 
الإخباريّة العربية في وصفه» ملائم لفكرة الطرد إلى عالم لا 
عضري: له نضاء رطان مقارج خالي من أي اثر للحياة 
تقريباً. . وفي مسرح طبيعي مُعَدٌ لرواية الطرد؛ يبدو نموذجياً؛ 
فان العاني المرتجاة ستغدو واضحة تماماً ومنسجمة مع 
الارسال الرمزي للأسطورة. إذا انتقلنا خطوةٌ أخرى في اتجاه 
توسيع (مکانات تفهّمنا للدلالات الأصلية لادة رمخط) 
قسوف نکون أمام معنی تُحدّد يشير إلى إخفاق «الطبیعت) 
أو رالانسان) على حدّ سواء. وقد استخدم النبيّ محمد 
يي هذه المادة في دلالةٍ نادرة ومثيرة للدهشة في حديث 
صحيح. قال: (مَنْ جاتع فأفعط فلا غسل علیه). ومعنى 
الحديث الشريف» کما هو واضح» يشير إلى آن دلالة 
القحط لا تصرف إلى (الطبيعة) وحدهاء وما إلى (الثقافة) 
آیضا؛ فإذا كانت الطبيعة تفحط وتمنع ماءها من النزول 
(فتشح الأمطار) فان الانسان في إخفاقه كنع أو يمتنع ماژه 
عن النزول. هذا الانتقال من (الطبيعة) إلى (الثقافة) لدلالة 
الکلمة» هو في صمیم فكرة التوصیف التي تخيّلها العرب 
لجدّهم الاسطوري (فحطان). 


نص المسعودي 

«فيعّمت العماليقٌ نحو تهامة 
يطلبون الماء والمرعی والدار 
الخصيبّة وعليهم السَميّدّع 
ابن لاوي بن قيطور بن 
كركر بن حُيْدء يرتجز بشعر 
له: 


سيروا بني كركر في البلادٍ 
إني آری نا الدهر في فسان 
قد سار من قحطان ذو الرشادٍ 
جِرْهُمْ لما هداها التعادي 
فاشرف روادهم لطلب الماء 
على الوادي». 
(مرؤج الذهب: ۲: 111) 


شقیقات قریش 


نص لبن هشام 
«اصل العرب: قال اين هشام: 
فالمربٌ کلها من ولد 
إسماعيل وقحطان. وبعض 
آهل الیمن یقول: قحطان من 
ولد إسماعيل». 

(A :\ :& (السير‎ 


۹ 


هذه المائلةً الشيّقة بين ماء السماء (الطبيعة) وماء الانسان 
(الثقافة) تقع في صمیم العارف السامية الرعوية القديمة 
والمستمرة» ولذلك تت مطابقةٌ تماهي بين إخفاق الانسان 
في المجامعة» وبالتالي فلا عُشل عليه» وبین احتباس الط 
وفي الحالتين (الطبيعة) و(الثقافة) اسئخدمت مادة (قخط): 
لاتوصیف. وفي هذا النطاق فقد ضربت العربٌُ قدیاء الكل 
بالرجل لشیم الذي يُقبل على الطعام بشراهة فسعته ب 
رالرجل الُخطی)؛ رد شبهت شبهت نم واقباله على الطعام يإقبال 
الرجل الذي لم یذق طعاماً لشاة التحط؛ فنسبته إليه. 
ومن هذه الادة اث شتق عامة أهل الشام ا ساخراً في وصف 
الرجل البخيل فقالوا عنه (كختوت) (قخطوط) كناية عن 
حبس العطاء. وفي حديث النبئ 2: فحط المطر واحمو 
الشجر» وهو حديث يتضمن استخداماً للدلالة ذاتها. 
يعني کل هذاء أن اسم (قحطان) الذي دخل قوائم أنساب 
عرب جنوب الجزيرة العربية كجدٌ أعلى لقبائل اليمن؛ كان 
في الأصل البعيد تطويراً للجذر الثلائي (قحخط) بزيادة الألف 
والنون؛ واه انتقل من وضعيّة نحويّة (صفةٌ مشبهةٌ بالفعل) 
إلى صيغة نحويّة أخرى (اسم)؛ ولذا فان الأصل في 
استخدامه لا ينصرف إلى كونه اسم علم أو جنس؛ بل 
توصيفٌ ينتسبٌ إلى عصر المجاعة الکبری. ان دراسة سلوك 
الجماعات البشرية التنافسة على مصادر الطعام والأراضي 
ا لحضبة؛ استناداً إلى الأساطير» سوف تكشف عن حقيقة أن 
هذه التوصيفات كانت تطلقها جماعة على جماعة أخرى» 
في إطار الاصطدام بين ثقافات قوية وثقافات ضعيفة؛ فتقوم 
بإزاحتها والدفع بها نحو البادية. 
على العكس من القبائل القحطانية التي تعاظمت ظروف 


تبدّيها فاستمرت في الترحال والتتقّلء كان عرب الشمال 
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تیاشرون نمطا من الاستقرار وينتسبون إلى جد أعلى جديد هو 
وعدتان) مكرّسين بذلك انفصالهم وتمايزهم في شروط جديدة 
گفلومة دمار قبائلهم. تُخفي كلمة (عدن) وهي الجذر الثلائي 
قلقي تطوّر منه الاسم بزيادة الألف والنون» صيغة من صيغ 
#تعبیر عن (الاقامة في الأرض) بحسب التعبیر التوراتي. 
#قال: عینث الابل؛ آي: أقامت في الا ض» مکشت؛ 
استراحت. وهي في اللغة الحميرية القديمة (عدنن) بإلحاق 
تون اضافية في آخر الکلمت وهذه كما هو معلوم هي أداة 
التعريف القديمة قبل أن تنقلب إلى (أل). وقد تکون 
تطورت هي الأخرى عن حرف (ه) كما في العبرية. 
ولكن إذا اعتبرنا النون الإضافية هذه حرفاً زائداً في الأصل» 
یدخل على التَكرّة لتعريفهاء كما في طائفة من الكلمات 
الحميريّة مثل: رحمئن (الرحمن) وعربن (العرب)» وهذا ما 
تؤكده النقوش اليمنية» فان الأصلّ في (عدن) (عدنن) ما 
هو بالضبط (العدن) بمعنى الإقامة في الأرض. وفي وقتٍ 
ماء تطورت الكلمة بإضافة الألف بين النونين؛ لتنقل هي 
الأخرى نحوياً من الصفة الْشبهة بالفعل إلى صيغة الاسم: 
عدنان. وشأن غريمه (قحطان) فإن الاسم الجديد للجد 
الأعلى لعرب الشمال» لم يكن اسم علم لشخص أو بطل 
تاريخيّ أو أب أعلى» ولكنه صار اسماً لجنس بعد أن 
استخدم في تعريف الجماعات المستقرّة من جانب الجماعات 
المهاجرة؛ تمييزاً وتحديداً لوضعيّتهم التاريخية؛ وقد تكون 
الجماعات المتكقلة هي التي أطلقت هذا التوصيف في سياق 
التمايز بحثاً عن الطعام. ومَردٌ اعتقادنا أن التوصيفٌ مُستمدٌ 
من (الطبيعة) لا من (الثقافة) یبتره أن الأساس العتيق في 
التوصيف كان خاصاً بالایل. لقد وضف العربي حال إبله 
وهي تکث عن السير وتکث في الأرض بعد سفرٍ شاق 


۷ 


نص الشامي 
«واقبل غلامان من العمالیق 
پریدان بعيراً لهما اخطآهما 
وقد عطشا وآهلهما بَِرَفة 
فنظرا إلى الطير تهوي قبل 
الکعبة فاستنکرا ذلك وقالا: 
َنَى یکون الطّيرٌ على غير ماء؟ 
فقال أحدهما لصاحبه: امهل 
حتى تيرد ثم نسلك في مهوى 
الطيرء فایرّدا ثم تروّحا فإذا 
الطيرٌ ثَرِدُ وتَضٌدرٌ فائبعا 
الواردة منها حتى وقفا على 
ابي قُبَيْس فنظرا إلى الماء». 
(سيرة خيرٌ العباد 11/1) 


شقيقات قريش 


9۸ 


وطویل بقوله: عَدِنتُ الابل؛ أيّ مکثت طويلاً في مکانها. 
يذ كر البلاذري في هذا السیاق (فتوح البلدان: ۳۸۹ أَنّ 
سعد بن أبي وقاص كتب إلى الخليفة عمر بن اخطاب 
عندما مُصَّرت الكوفة وتفور أن يستقه فيها المقاتلون؛ قائلا 
(إن الناس قد يُعِضُوا) أي: أصابهم البعوض؛ فجاء كتاب 
عمر: (إنَّ العربٌ بمنزلةٍ الإبل لا يصلحها إلاً ما يصلح 
الابل؛ فارتذ لهم موضعاً عَدِنا). ومن الواضح أن كتاب 
عمر إلى سعد بن أبي وقاص؛ يُعيد ند کیر العرب الذين 
تدفقوا نحو الدن؛ بالطور القديم من نظامهم الثقافي» حين 
انتقلوا من (الطبيعة) إلى (الثقافة) ومعهم انتقلت دلالات 
اللغة التي كانوا يستعملونها؛ من حير (الحيوان) إلى حيّر 
(الإنسان) فصارت كلمة عدن تدل لا على مكوث الابل؛ 
بل مكوث الإنسان أيضاً. وفي (سفر التكوين) استخدم 
منشىء النّص التوراتي التعبير ذاته في وصف الجماعات 
المنافسة التي كان بنو إسرائيل يناصبونها العداء (والكنعانيون 
والفریزیون حيشذٍ مقيمونَ في الأرض: تك: ۱۸/۱۲ - 
4 اد كل جماعة مقيمة في الأرض هي جماعة 
استيطانية» تسلك سلوكاً مماثلاً وتمتلك التصوّرات ذاتها عن 
نفسها وعن الآخرين المنافسين. يلاحظ ابن منظور (لسان 
العرب: مادة عدن) أن الدلالة الأصلية في الكلمة تنصرف 
تحديداً إلى الاستيطان. يقول: عَدِنَ في البلد تون فيه. 


هذا التمايز بين المستوطنين من القبائل» وبين المهاجرين» هو 
مفترق الطرق الحقيقي الذي أفضى إلى نشوء قوائم الأنساب 
وظهورهاء حيث بُنيت على أسس جديدة تفاقم من شدة 
الانفصال. 

أفضت كلمة (عدن) إلى ظهور كلمة (معدن) استطراداً في 
تطوير الدلالة وتعميقاً لهاء فكل ما هو مقيمٌ في باطن 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


الأرض هو (معدن) كالأحجار والتُحاس والصّفْر؛ وهو 
استخدام يُعيد تكثيف دلالة الاستقرار ويعئر عن عمق 
الترابط الجديد بين القاطن في المكان والمكان نفسه؛ وهي 
شيت (معادن) لا لعمق استقرارها في باطن الأرض. بيد 
أن استخدام العر ب القدماء لادة (عدن) بمعنى الاستقرا ار 5 
ظل مع ذلك وثيق الارتباط بحركة الإبل؛ فلم يستخدموا 
تعبيراً جديداً لها في إطار التمايز. بكلام آخر: حافظ العرب» 
في لدي علی ذلك القدر من لتعبیر عن (لرسن 
الإيكولوجية التي جمعت الرنسان پحیواناته حتی في مراحل 
الاستقرار الأولى؛ فاستخدموا تعبيراً شاملاً للانسان والحيوان 
في توصيف سلوك الاستيطان. وهو أمرٌ يعني أن هذه 
الوحدة» العفوية والتلقائية؛ كانت على درجة عالية من 
التماسك والقوة والعدالة» حيث سمحت باستخدام متنوّع 
ولكنه جامع؛ تعميقاً وتطويراً لمزايا وحدة البيئة الرعوية. 


الاختلاف الجوهريّ بين الجماعات الستوطنة والمهاجرة؛ 
كان يتحدّدُ في الطابع الموقت للاستقرار؛ وعلى وجه 
الخصوص في الطور الأول من التمايز والافتراق. ففي هذا 
الطورء من المحتمل أن الكلمة تشبعت بِبِعْدٍ دلالي جدید» 
عندما غدت لا تعبيراً مجرداً عن الاستيطان» وإنما تعبيراً 
كذلك عن عمقه وشدّته؛ فكل جماعة مستقرّة مكثت أو 
أقامت في الأرض طويلاًء ولم تهاجر أو تغادره تحت ی 
شرط؛ دُعيت ب (لمشين) ‏ بكسر الدال - في توصيف 
يُراد منه حصرأ الإشارة إلى ثبات المستوطنين في مكانهم؛ 
فهم يقيمون فيه ولا يتزحزحون. ومن هذه الكلمة بالذات 
اشتق العرب اسم (العدان) وهو توصيف للجماعات التي 
استوطنت في الأرض وأقامت فيها طويلاً. وحتی اليوم لا 
يزال هذا التوصيف يطلق - في العائئية العراقية - على 
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نص المسعودي 

«وقد وجدنا قحطان سريانيٰ 
اللسان وولده يُعرّب بخلاف 
لفاته ولیست منزلة یمرب 
عند الله عر وجل أعلى من 
منزلة إسماعيل ولا مُنزلةٍ 
قحطان أعلى من متزلة یعرّب 
ابن قحطان ولولد قحطان 
وولد نزار خطب طويل 
ومناظراتٌ كثيرة. وزمَمَ 
الهینم بن عَديْ ان جُرْهُمْ ابن 
عابر بن سبا بن يقطن وهو 
قحطان». 


(مروج: و5 ۹ 


شقيقات قريش 


نص الشامي 
«عدنان: بفتح العين وإسكان 
الدال المهملتين ثم نونين 
بينهما الف: مأخوذ من عدن 
بالمكان إذا أقام به. حكاه ابن 
الانباري والزجاجي وغيرهما. 
وكنيتة ابو مَعد. قال 
البلاذري: أن اول من كسا 
الكعبة عدنان» كساها أنطاع 
الادم». 

(سيرة خير العباد ۳۶۶) 


۹. 


الجماعات القديمة التي استوطنت منطقة الأحواز (الأهوار 
العراقية في الجنوب)؛ حيث حول التوصيف إلى اسم جنس 
وعلم (معدان للجماعة ومعيدي للأفراد). واللافت أن هذا 
الاسم الذي يُطلق على سكان الأهوار؛ وهي مستنقعات 
ساحرة كانت موطناً قديماً من مواطن السومرتين» مصدره 
سكان الدن (بغداد مثلاً)؛ تعبيراً عن مكوث هؤلاء 
المستوطنين القدمای طويلاً في مواطنهم البعيدة عن الدن 
الجديدة. هذا التحوّل في استخدام الكلمة من التوصيف إلى 
الاسم» جدير بأن يوضع في الاعتبار. 


إن قراعةً متفخصة في قوائم الأنساب العربية والعبریة؛ سوف 
تكشف عن هذا البعد الخفي في دلالات استخدام الأسمای 
كما أن تحليلاً لهذه القوائم سيكون ضرورياً للإجابة عن 
الاسعلة المتعلقة بأسرار حيرة النشابین العرب واضطراب 
تصوراتهم لشجرات الأنساب الخاصة بعدنان (مثلاً). لقد 
لاحظ ابن قتيبة (المعارف: 14) ان الناس اختلفوا في 
نسب عدنان. فقال بعضهم هو: عدنان بن أد بن يخثوم بن 
مقوم بن ناحور بن تارح بن يَعْرُب بن يشججب بن نابت بن 
إسماعيل بن إبراهيم. وقال بعضهم هو: عدنان بن أدد بن 
أشجب بن أيوب بن قيدار بن إسماعيل بن إبراهيم. فولد 
عدنان: علكُ بن عدنان ومَعدٌ بن عدنان. وولد مَعَدّ أربعة: 
قضاعة وإياد وقثص ونزار]. لكن ابن سلام في (طبقات 
فحول الشعراء: ۱: 5) والذهبي (تاريخ الإسلام: ۱: ۱۸ء 
9 ارتأيا أن نزار (القبيلة) لم تذكر في أشعارها اسم 
(عدنان) ولم تتجاوز» عند سرد أنسابهاء اسمه. بل هي 
اقتصرت على ذكر (ِمَعَدٌ). ولم یذ کر جاهلی قط اسم 
عدنان في شعره؛ باستثناء لبيد بن ربيعة الكلابي في بيت 
واحد. قال: 


سم الأول: نقي إسماعيل 


قان لم تجذ من دون ذنان والدا 
ودون معلد قلترعك العواذِل 


كما روی ال[خباریون بيت شعرٍ منسوب لعباس بن مرداس 


كلمي یذ کر فيه عدنان هذا: 
وعلك بِنْ عدنان الذين تلَمَبوا 
مذجج حتى طردوا کل مطرد 


بيد أن ابن سلام (طبقات: )١١‏ ارتاب في أصل هذا البيت 
قائلا: (فما فوق عدنان اسما لم تۇ خحذ إلا عن الكتب» 
والله أعلم بها لم يذكرها عربي قط. وإما كان مَعَدّ بإزاء 
موسى بن عمران صلی الله عليه أو قبله قليلاً. وبين موسى 
وعاد وثمود, الدهر الطويل والأمد البعيد). ومن الواضح أن 
هذه الحيرة في تحديد نسب الجدّ الأسطوري للعدنانیین 
الشماليين؛ مصدرها الاضطرا اب في تفهّم دلالات الاسم. 
على أن إشارة ابن سلام الشمينة عن 0 الشعراء بأخذ 
الاسم من الكتب القديمة؛ قد تكون إحالة مقصودة على 
وجود تقاليد ثقافية عتيقة» أساسها تدوين الأنساب في كتب 
خاصة احتفظت بها القبائل في وقتٍ ما؛ دون أن يعني ذلك 
أنها حقيقية. إن أقدم إشارة إلى وجود الاسم (عدنان) يمكن 
العثور عليها في النصوص النبطيّة (نحو 1ه بعد الیلاد) أو 
(۳۸ ب.م.)؛ لد وردت, آسماء منها اسم [عبد عدنون] التي 
ارتأی د. . جواد علي (لمْصلِ ۳ 60 آنها تڈ تشير إلى اسم 
(عدنان) تحديداً؛ كما یتبیٌ من کتابات منطقة احجر 
Hegra‏ (مدائن صالح). 
ولأجل أن یتکشف العنی الحقيقى لكلمة (عدن) لا بد من 
افتراض صلة ماء لهاء بادة (جنّة)؛ وهو آمه من شأنه أن 
يفضي إلى الكشف عن طبيعة التطوّر في دلالات الکلمة. 
تعلازم المادّتان (عدن» جئة) تلازماً دلالياً تاماً؛ فكل إقامة أو 


ی 


شقيقات قرش 


نص التوراة 
«وغَرّسٌ الب الإله جنَّة في 
عدن شرقاً. وجعل هناك 
الإنسان الذي جَبّله. وانبتّ 
الربٌ الاله من الارض كل 
شجرة حسنة المنظر وطيّبة 
الماكل وشجرة الحياة في 
وسط الجنة وشجرة معرفة 
الخير والشن. 

(تك: ۶/۲ -۱۱) 


۲ 


مكو طوبل في المكان تعني توطنهٌ (تغيتة) وتحوبله إلى 
(جنّة)؛ ولذلك وصف كل مكان مزدهر ب (جنّة عدن) 
أي: جنّة إقامة واستقرار. وفي القرآن: «إجئات عدن»# وهي 
إشارة صريحة, ودقيقة» إلى العنی الفعلي لعبارة (جئة عدن) 
كما وردت في التوراة؛ تصرف فيها الدلالة لا إلى مكان أو 
و بل أى کل موشم تک ويهنا کر 
الدلالات قد تطوّرت باتجاه الانتقال بالمكان نفسه من مجرد 
(إقامة في الأرض) إلى (جنّة)؛ وهذا ما يفشر ‏ برأينا - سر 
تلازم كلمة (عدن) مع (جثْة) حتى صارت كل واحدة 
منهما تؤدي إلى المعنى نفسه في الأخرى. إننا نعلم أن 
الظهور الأول لهذا التلازم بين الكلمتين» ارتبط» في الأصلء 
بالأساطير السومرية التي أشارت إلى (جنّة عدن) كمكان 
في الأهوار العراقية؛ قبل أن تظهر تالياً في التص التوراتي ثم 
القرآني. ومن المؤكد أن الصيغة الآنفة استُخدمت في 
ثقافات العالم القديم للقبائل الهاجرة والمستوطنة» في سياق 
نظام توصيف للأمكنة التي حوّلها قاطنوها إلى جنات؛ وربما 
لهذا السیب حدتٌ الالتباس الفظيع عند طائفة من الباحثين 
والدارسين الأكاديميين الأوروبيين والعرب؛ بشأن وجود 
مكان توراتي يدعى (جنّة عدن) تماماً كما توهم العامة من 
الناس أن القصود بها (عدن) اليمنية. بل إن هذا الالتباس 
قاد سراح التوراة وعلماء الآثار من التيار التوراتي؛ إلى نشر 
مزاعم لا معنى لها عن موقع هذه الجنّة التوراتية المزعومة. 
وتعت تأثير تصوّرات خاطئة لمعنى جملة (جنّة عدن) هذه 
اعتقد دارسون عراقيون أنها تقع في بلاد سومر القديمة؛ 
استناداً إلى الأساطير. ولعل وجود (جنّة عدن) في هذه 
الأساطير كمكان مُتَخيْل داخل منطقة المستنقعات المائية 
أسفل دجلة والفرات (جنوباً)؛ بدءاً من (أور 178) في 
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رب وهور الحمّار» ۳ إلى المناطق التاخمة للحدود 
رقية مع إيران؛ برتکز في الأساس على هذا المعنى احند؛ 
تین استوطنت أولى الهجرات (السامية الرعوية) في جنوب 
لاد ما بين النهرین؛ وهي هجرات متصلة لقبائل عربية 
كرف بعضها باسم (الكيشيين) الذين سنرى - تالياً - أنهم 
ألم يكونوا سوى (القیسیین» وأنَّ إقامتهم الطويلة في هذا 
لیم النضب والتي تلازمت مع ازدهاره وتصاعد أدوارهم 
للسياسية فيه» كانت سبباً مباشراً في انبثاق هذا الترصيف 
قفي صار بدوره» اسماً لمكان يزعم أنه (جنة عدن). 


عواضع وآلهة 

قعطي الأسطورة التوراتية عن (جنّة عدن) هذه؛ تصوراً 
شعربًا برد أصلها إلى مصدرٍ سماويّ (الفردوس الأول) 
حيث يتماهى المكان الأرضيّ معه تماهياً تاماً في سردية 
حيشولوجية نموذجيّة. [وكان نهر یخرج من عَدْنٍ فيسقي 
فلند. . ومن هناك یتشهب يتشك فیصیه أربعة فروع؛ أسم أحدها 
قيشون وهو احیط بكل أرض الحيلة حيث الذهب] و[اسم 
النهر الثاني جيحون وهو احیط بكل أرض الحبشة» واسم 
النهر الثالث دجلة وهو الجاري في شرقي آشور والنهر الرابع 
هو الفراث. وأخذ الوب الإله الإنسان وجعله في جنّة عدن 
ليفلّحها ولیحرسها] (تك: .)١1/4/١‏ یمرض السردٌ 
الإخباري التوراتي» ها هناء صورة عن (جثة عدن) من 
مستویین يتصل أولهما بوصفي لكان بعينه» هو العالم القديم 
الممتدٌ من (عدن) اليمنية حتى آشور؛ وهذا الوصف نتاج 
حقبة السبی» حيث اختلطت في مرويات هذه الحقبة» داخل 
النّص التوراتي» ذکریات بني إسرائيل القديمة جنوب غربي 
الجزيرة العربية» مع أسماء الأماكن والمواضع الجديدة في بلاد 
ما بين النهرين» وثانيهما بوصف لكان الجنة الأرلىء 


1۳ 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«فأخرجه الرّبٌّ الإله من جنّة 
عدن ليحرث الارضّ التي أخذ 
منها. فطُرّدَ الإنسان واقام 
شرفي جنة عدن الكروبين 
وشعلة سيف متقلپ لحراسة 
طریق شجرة المياة». 

(1٤ - ۱۷/۳ (تك:‎ 
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السماوية, حيث خلق الله الإنسان هناك» وجعله غارساً 
وخارساً. هذا الدمج الأديي الثبر بين مستويين من مستویات 
الوصف والذي يَشْبِكُ (الواقعي) ب (الأسطوري) 
و(السماويّ) ب (الأرضي) و«التاريخي) ب (الأسطوري)؛ 
هو في صميم ثقافة الأشطرة التي تمكن ملاحظتها في السرد 
الإخباري العربي القديم أيضاً. 


إن تفكيك بُنى السرد التوراتي: يمكن أن يكشف لا شكل 
القاربة» الممكنة واحتملة مع النص الإخباري العربي» 
وحسب؛ وإنما إمكانات معرفة الآليات والطرائق التي يصوغ 
فيها السرد القديم تصوراته عن المواضع والأمكنة وربما الآلهة 
وشرائع الطعام. الأمر الجوهري في التص الآنف عن (ا ئة 
يكمن في الإشارة الصريحة للعلاقة بين إقامة الإنسان في 
الکان» وبين تموّل هذا المكان إلى جنّة؛ وهي إشارة مهمة 
وثمينة للغاية» وتقع في صلب التدافع بين الجماعات البدائية 
إلى حسم تمايزاتها؛ بالانتقال إلى طور جديد قوامه 
الاستقرار. رن وجود جنّة (شرقي عدن) قد يشير إلى تحديد 
جغرافي لموضع إقامة تحوّل إلى جئة» لكنه تحديد ینصرف 
إلى بُعْدٍ سماويٌّ يَرتدٌ بأصل المكان إلى الفردوس الأول 
الذي طرد منه الانسان بعد المخطيكة. وفي هذا المستوى من 
الماهاة فإن سارد النص التوراتي في حقبة السبي البابلي» قام 
بدمج مثير بين ذكرياته القدية عن مكانه قبل قبل السبي؛ وبين 
المكان الجديد ثم وضعهما معا في سياق الذكرى الإنسانية 
العميقة عن الجنّة السماوية. لكن (جئة عدن) في ذاكرة 
الا خپاري العربي: بخلاف ذاكرة سارد التص التوراتي» تقع 
في مکان معلوم ولیس لها البعد السماوي» الذي تفرضه 
الأشطرة في ظل السبيء فهي جنه نشأت من وجود سد 
مأرب والتي أشار إليها القرآن في «سورة سبأه. ان ذاكرة 


اقسم الأول: تفي إسماعيل 


لام الذي يُقاد مرغماً بعيداً عن (جئته)؛ ذاكرة متفجرة» 
قصعّد شعربًا وأسطوريًا من صورة هذه (الجنّة) حيث لا 
مود مجرد مكان أرضي» بل هي (العالم) الأرضي كله 
نيعي فوق ذلك ذات بع سماويٌ. 


ققد خلطت طائفةٌ من الباحشین العاصرین؛ استطراداً لحيرة 
علماء التوراة وتساژلانهم؛ عن موضع هذه الجنة التي 
كتحدث عنها التوراة» بين جملة من التصوّرات والتأويلات 
التعججلة؛ وخرج بعضهم باستنتاج مفاده أنَّ الكتاب المقدّس 
قليهوديّة» استعاز من السومريينٌ أسطورة جنّة عدن. مثل هذا 
الاستنتاج ليس حصيفاً با فيه الكفاية؛ ليقدم حلاً لسر 
الدمائل في الاستخدام من جانب السومريين والعرب وبني 
إسرائيل؛ لأنّه يحصر المسألة برتتها في نطاق ضیق لا يرى 
إلى حقيقة أن سائر الجماعات القديمة» امتلكت أساطيرها 
الخاصة بها عن جئة عدن. أيّ: جنّة الإقامة في مكان خاص 
بها. لد جنّة عدن التوراتية التي احتار سراح التوزاة في 
تحديد مكانهاء وسعوا عبثاً إلى ربطها بفلسطين التاريخيةء 
ليست سوى هذا الحلم الرعوي بالاستقرار» والذي صاغته 
بأشكال متنوعة» سائر (الجماعات العبرانية) التي انفرط عقد 
وخددها ندید نتورعت في وران خاصة قرام 
اتساب خحاصة» وشرائع طعام خاصة أيضا. ولما كان بنو 
إسرائيلء في إطار هذه الجماعات» شعباً صغیراً بدوياً 
بحسب التوصيف التوراتي» مهاجراً في طفولته البعيدة» ثم 
استقرٌ في وقتٍ ما؛ فا حلمه ب (أرض إقامة) كان حلماً 
مركزياً في ثقافته؛ وفي هذه الحالة وحدها يغدو الم 
أسطورة... وبلغة إيريك فروم (اللغة المنسية: ط. بيروت) 
فان بُنية الحلم والأسطورة واحدة» إننا يمكن أن نتخیل الحلم 
كأسطورة والأسطورة كحلم. 


م5 


شقيقات قريش 


نع ابن هشام 


دوكان اسم مُدْركة عامراً 


واسم طابخة عمرا وزعموا 
أنهما كانا في إبلٍ لهما يرعيان 
فاقٌُكتصاصياً فقعدا 
بطبخانه. 
وعدّت عادیةً على ایلهما فقال 
عامر لعمرو: اتدرك الابل آم 
فلحق عامر الابل قجاء يهاء 
فلمًا راها على آبیهما حدثاه 
بشانهماء فقال لعامر: أنت 
مدرکة. وقال لممرو: وانت 
طابخة». 

(السیرة: ۱: 7 


۹۹ 


على هذا النحو ظهر (قحطان) و(عدنان) في قوائم آنساب 
العرب بصفتهما جدّین آسطورین نبا القبائل العريية. 


لکن معاین؟ اعری؛ ومن منظور استرانیجیات النصوص 
القديمة» يمكن أن تکشف عن الطرائق والأساليب والدلالات 
التي أسفر عنها استخدام القدماء لسلاسل آبائهم وأجدادهم 
في قوائم أعدت للتّعريف بهوّياتهم الجديدة. إن تأثيرات 
الترحال وذ کرپاته» والهجرات الدورية والمستمرة» يد 
التي ضربت أرض الجزيرة العريية؛ تبدو واضحة تماماً في يُتى 

الأسماء الخيلة للآباء عند العبرانیین (في التوراة) وعند 
العرب (في الاخباریات). وفي قوائم أنساب العدنانیین (انظر 
اللحق الخاص بها) يكن رژية البصمات المأسويّة التي 
تركتها المجاعة في تشکیل الأسماء وابتکارها؛ وکذلك في 
تأسيس ثقافة طعام فقيرة ومتقشفة» تنتمي إلى عهود طويلة 
من القحط والجدب. يروي ابن منظور في (لسان العرب) 
وهو في صدد الكلام عن طايخةٍ كابنٍ مباشر لإلياس بن 
مُضر بن كنانة؛ وهو جد بعيد من آجداد الب محمد کار 
لعلّه الخامس عشر من حيث التسلسل؛ رواية مقتضبة يغلبٌ 
عليها ع التلفيق الاخبار: ي التقليدي» ومع ذلك فان 
الرواية تن بقايا من أسظورة یدو انها کانت» ذات يوم 
شائعة ومتداولة. تقول الرواية المقُعَضَّبة إن (طابخة) كان 
اسمه» قي ن عامر وهو ابن مسر الباشر وقد بعثه 
والده في حاجةء لكن الصبی عاد من حيث ذهب وقد طبخ 
ضّبًا. والضَّبُ دويبة صغيرة كانت من أطعمة العرب في 
عصر المجاعة. لكن الفاكهي (أخبار مكة في قديم الدهر 
وحدیثه: ۱: ۱۵۰) يُعطي رواية أخرى بإسنادٍ مباشر من 
الفضيل بن محمد عن الأأنصاري» ویژیده في هذا ابن 
حبيب في (الكر) أن حاكم الحجاز إبّان ولاية مُضَّر للبيت 


اققسم الأول: نقي إسماعيل 


بثرام في مكة؛ كان يُدعى (ضبة بن كنانة) وأنّه كما 
يتضح من مَزويات مائلة أخرى؛ حظي بدعم قوي من 

اليمن التي كانت تعينٌ الولاة بنفسها؛ نظراً للنفوذ التقليدي 
لیمنیین على كامل شمال الجزيرة العربية في عصر دولة سبأ 
وما بعده. ويتضح كذلك من روايتي ابن حبيب والفاكهي 
أن ضبّة هذا فرض سلسلة من الضرائب الدينية القاسية على 
الداخلين إلى مكة في الواسم وهي ضرائب تُعرف في 
للزویات ب (العشور) التي أثقلت كاهل القبائل في عصور 
انجاعة. بيد أن كلاً من ابن حبیب والفاكهي لم یفطنا إلى 
أن صَبٍة هذا لم يكن اسم الحاكم الحجازي؛ بل كان اسم 
الفرع القبلي الذي سيطر على ولاية البيت الحرام في عصر 
قصی جد النبي َة إبَان الصراع ضد شزاعة. ويُستفاد من 
أبيات شعر ركيكة وموضوعة أضافها الإخباريون السلمون 
أن أحد الشعراء هجا ضية هذا قائلا: 


برب الححجاز 
تجبى له اراس با 
ومن کل ذي غلم شاتها 


کانت و لاية البيت الحرام؛ استناداً إلى (الخبر التاريخي) 
e‏ ختّرنةٌ هذه امزويات» في فرع مت هو الفرع 
ل (بطل) مزعوم؛ على اسم الفرع القبلي» فجرى تخيله من 
قبل ابن منظور في (اللسان) كحاكم للحجازء ارتبطت 
حياته الشخصية بحادث في طفولته (طبخ الضبٌ)؛ فكانت 
النتيجة أن انقلب اسمه من (ضبة) إلى (طابخة). لد 
التشوش الناجم عن أسطورة طبخ الب كما وصلتنا 
بقاياها؛ أفضى في النهاية إلى تسجيل اسمين في قوائم 


۷ 


نص ابن هشام 
بمن معه من جرَشم باعل 
مكة بقیقعان فما حارّ. وتَرّل 
السمیدع بقطوراء أسفل مكة 
باجیاد فما ار فكان 
مضّاض يعْشُّر من دخل مكة 
من أعلاها وكان السميدع 
يَعْشَْر من دخل مكة من 
اسفلها». 

(السيرة: ۱: ۱۰۳) 


شقیقات قريش 


نط ابن هشام 
«شم إن القوم تداعوا ال 
الصلح فساروا حتی نزلوا 
المطابخ شعبا باعل مكة 
واصطلحوا به واسلموا الامر 
للمضاض فصار ملکپا له 
قنحر للناس واطعمهم فاطیخ 
الناس واکلوا. فیقال ما 
سمیت المطابخ إلا لذلك». 
(السیرة: ۱: 6 )٠١‏ 


۸ 


آتساب العدنانیین فیما هما شخص واحد. بيد أن قوائم 
أنساب العدنانیین الأقدم لا تتضمن هذا الاسم على 
الإطلاق؛ ومن احتمل أن (طابخة) دخل في مزویات 
الأنساب نتيجةً الخلط والالتباس. لكن بقايا أسطورة طبخ 
الضبٌ» مع هذا؛ تحیلنا علی مائدة ما القبائل الجائعة في 
عصور امجاعة» ومن المهم أن نلاحظ أن الطريقة التي تقر 
بها هذه المزوية القعضبة اسم (طابخة) فتربطه بحادث طبخ 
الضب؛ عندما كان صغيراً وأرسله والده مُصّر في مهمة 
خارج مكة؛ لا هي الطريقة ذانها التي تيل إلى المحمولات 
الرمزية ي سوه فوجود صبي يطبخ ضبًا هو نوع من 
a‏ لطفولة القبائل عندما اقتات على هذا النوع من 
الحيوانات الصغيرة البريّة في عصر الجاعة. أما مَؤوية الفاكهي 
وابن حبيب عن نظام العشور في مكة الذي فرضته کنانة) 
فإنها تقدم لنا مفتاحاً لمعاينة مَؤويات (التوراة) وتأويلها عن 
نظام العشور الذي فرضه ملكي صادق على إبراهيم» كما 
سلییٌ في فصل تال. 


مثل هذا التداخل والخلط بين الاسم والدلالة؛ وبين الاسم 
واللقب أو الكنية» وبين الووية والأسطورة؛ وتماهي الحدود 
والتبخوم 9 ك 0 00 إلى ۳ ی 
ونزار فخلطوا البطون 00 والفروع 0 1 رواية 
ر (آخبار: ۱ ۱: ۰ بدعم من ابن حبیب (المتمق؛ 

: ۶6) شديدة اللموذجية في هذا ال(طار؛ فهي لا تكتفي 
الاسماء وخلطهاء بل والعصور کذلک. . ومع هذا فان 
آهمية هله الرواية تکمن في آنها تتیح لنا امکاناتٍ أفضل 
لفهم الإشارات الخفيّة في 0 النوع من المزويات. تقول 
رواية الفاكهي في معرض تحديدها لعصر مُضر واستیلائها 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


على مكة: 

«کان ضبّة نَزّل مكة وَوَلي الحجازء واليمن - يومفلٍ 

_ لسليمان بن داود». 
ييدو التوافق الإخباري بين عصري مُضّر وسليمان مستحيلاً 

من الوجهة التاريخية؛ لأن مُضّر لم تدخل مكة وتتمكن من 
لدارة الكعبة لا في عصر قصي؛ حيث قادت في عهد 
ولاده تجارة مكة الدولية في ما یعرف بالاپلاف نحو ۵۰۰ 
أو 474م. بينما يرتقي عصر سليمان الأسطوري إلى 
مم.م. فما الذي يحمل إخبارياً حصيفاً مل الفاكهي 
على تخيّل سليمان في اليمن؟ بل وتخیل عصره متوافقاً مع 
عصر مُضر؟ لا ريب أن الراسب الثقافي عن الذكريات 
المشتركة للجماعات والشعوب القديمة في الجزيرة العربية؛ 
يقف بقوة وراء مثل هذا الاستذكار فالخلط. ولكن؛ إذا 
افترضنا وجوداً من نوع ما لقبائل مُضّر الشمالية في مكة 
يقيادة E esl‏ يي يُدععى ضبة؛ في عصر سليمان 
الأسطوريّ؛ فهذا يعني أن جزءاً من القبائل البدوية شرعت 
فعلياً في اش داخل المدن الكبرى منذ وقت مبكر؛ 
وهو أمر مقبول تاريخياً. وبالتالي لا بد من التساؤل عن سر 
انقلاب اسم (طابخة) إلى (ضبة) وما صلة ذلك ببقايا 
أسطورة (طبخ الضبٌ) التي ألصقت به؟ 
يثير اسم طابخة, هذاء اشتباهنا؛ ولا بد أن الفاكهي الذي 

أخفق في تحديد عصره» وتخیله بعيداً حيث دفع به نحو 
عصر أسطوري هو عصر سليمان؛ لم ينعم النظر جيداً في 
قؤريخه؛ ليرئ عط التناقض المستعضي على الحل فيها. ان 

صيغة الاسم الأصلية لطابخة؛ إذا سلّمنا جدلاً بتوافق عصر 
ولايته مع سليمان (التوراتي)؛ هي (طابح) وهذا اسم توراتي 
يرد في قوائم أنساب التوراة كابنٍ لناحور شقيق إبراهيم من 
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ضبّة عند جرير 
وضباً عمي ياابن جل فلاتدُمْ 
مساعي قوم ليس منها سجال 


(جرید) 


نص التوراة 
«هؤلاء الثمانية ولدتهم ملكة 
لناحور اخي إبراهيم وسُريْتةٌ 
واسمها روما ولدت أيضاً 
طابع». 

(تك: ۱۵/۲۳ - ۱۱/۲۳) 


شقيقات قریش 


نص الازرقي 
«ثم ثٌشّر اث تمال بني 
إسماعيل في مكة, واخوللهم 
من جُرْهُمْ اد ذاك حكّام مكة 
وولاة البيت وكانوا كذلك بعد 
نابت بن إسماعيل فلمًا 
ضاقت عليهم مكة انتشروا 
فيها وانبسطوا في الارض 
وابتغوا المعاش والتفسّح في 
الارض فلا ياتون قوماً ولا 
ينزلون بلداً إلا وأظهرهم الله 
فوطئوهم وغلبوهم حتى 
ملكوا البلاد ونفوا عنها 
العمالیق». 

(اخیار مکة: ۱: ۸۲) 


Ve 


زوجته الثانية رژومة. المثير للاهتمام أن الاسمين» معا في 
العبرية والعربية يعطيان المعنى ذاته ف (طابح) تعني الحر 
الشديد؛ وكذلك (طابخة) الذي ينطوي على إشارة عن حر 
مكة. لكن دلالة (الحر الشديد) هذه في العبرية كما في 
العربية تقلصت إلى (الشديد) كما يتبينٌ من مَؤويات 
الفاكهي وابن حبيب عن قوة هذا الحاكم الحجازي وفرضه 
للضرائب الجائرة. إذا ما قمنا باستبعاد عنصر (الطبخ) عن 
بقايا أسطورة طبخ الضبٌ التي تخیلها سارد النص 
الا خباري؛ وقمنا بوضعه في (طاره التاريخي» فانه أقلٍ سوف 
يشير إلى عصر مجاعة اضطرّت فيه القبائل في طفولتها 
البعيدة؛ إلى تناول هذا الطعام الرديء وبهذا يمكن لنا أن 
نعيد إلى البطل الأسطوري الدّعی أنه ضبْةء اسمه الأصلي 


(طابخة) وهذه خطوة مهمة لوضعه في عصره الصحيح. 


استناداً إلى ابن هشام (السيرة النبويّة: )١6١ :١‏ فان أبناء 
طابخة تولوا إدارة مكة في عصر جدّهم الباشر قصي. يقول 

«وكان الغوث بن مر بن أد بن طابخة بن إلياس بن 

مُضّر يلي الإجازة للناس بالحج من عرّفة وولده من 

پعله). 
يتوافق هذا العصر مع الروایات السريانية التي أشارت إلى 
مُصر؛ وقد لاحظ جواد علي (المفصّل: ۳: 45) أن رواية 
اللاهوتي السرياني نهه:ة37 (نرسي) والتي قام بنقلها مينكانا 
4ع .۸ تتضمن إشارة مهمة عن غزو قام به (أبناء 
ماب على بيت عَزباية وهو أول خبر تاريخي بردُنا من 
مؤرخ عاش على مقربة تماما من عصر قصي (توفي نرسي 
في 486 م.). إن اصطلاح (أبناء هاج) الشائع والمتداول 
وربا احتب في كتابات الیونانیین والسزیان؛ هو الاسم الذي 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


َطلِقَ على قريش من جانب خصومهم. أهمية هذا الخبر» 
كما ارتأى جواد علي؛ أنه يتضمن إشارة إلى وجود قريش 
المضَريّة في شمال جزيرة العرب في القرن الخامس اليلادي» 
داخل تجمّع كبير من القبائل التي سمّاها الكتّاب الشريان 
ب لأبناء ماج أو (الإشماعيليين). كانت غزوة 
الا شماعیلیین؛ ومن ضمنهم فریش» عنيفة وضارية؛ وهو ما 
ی کد آنهم في هذا الوقت کانوا من القبائل البدوية الترخلة 
التي تجوب بادية الشام. والأمر الهم في الرواية التي نقلها 
جواد علي» آنها تؤكد التوافق بين النشابة العرب والسریان 
على ارجاع نسب الْضربین وقریش إلى إسماعيل. ینس 
هذا الخبر التاريخي رواية الفاكهي عن عصر مُضّر في مكة؛ 
من جهة ویساعد من جهة آخری» في إعادة الاسم إلى 
أصله الصحیح: طابخة الذي ألصقت به حادثة «طبخ 
الضبّ». ومع هذا فإن في احتوی الرمزي للحادث 
الأسطوري کل العناصر اللأزمة لرواية عن انحطاط الحياة 
المعاشيّة للقبائل وانهیار شبکات الغذاء في بيئة عصر 
الجاعة؛ اد إن وجود صبیع یقوم بطبخ شب (فیما هو.في 
مَؤوية ابن هشام الضادة» رجل يذهب إلى الصید مع شقیقه 
فیصطادان حیوانأ ثم یقوم - طايخة - بالنيابة عن أخيه 


بطبخ الصید. الذي تسگر عليه سارد ابر الأسطوري) . 


یکشف عن تخلغل عمیق لذ کریات انجاعة عند سائر هذه 
الجماعات في طفوا لتها البعيدة» داخل النسيج اللقافي 
لسردياتها عن التاريخ؛ وحيث إنها اضطرت إلى تناول 
الّب؛ وهو من الأطعمة الرديفة الشهورت مع هذاء عند 
القبائل. بالكاد يجد الباخث أدنى مؤشر على وجود خرج 
ديني آو طقوسي يمنع الجائع أو يردعه عن تناول هذا النوع 
الرديء من الأطعمة؛ بل إن الأعراب ظلرا یذ کرون أکل 


ألا 


نص التوراة 
«وخاطب الربٌّ موسى قائلاً 
كلّم اللاویین وقل لهم: متى 
أخذتم من بُني إسرائيل 
الاعشار التي جعلتها میرانگم 
من عندهم فقدموا منها تقدمة 
للربٌ. عشر الفشره. 
(سفر العدد: 
۸ - دار 


شقيقات قربش 


۷۲ 


الضب. في آشعارهم في العصر العباسي ویعیبون على أهل 
الدن ترف طعامهم. لقد كان تناول هذه الدوئية الصغيرة 
موضوعاً أثيراً من موضوعات أشعار الأعراب في البادية في 
إطار تهكمهم على طعام الدن؛ وهذا أمر قد يبدو كاقاً 
لإيضاح حجم التأثير الذي تركته المجاعة في ثقافة طعام 
القبائل حتى مع ازدهار بعضها وثرائه. إن «طابخة» العربي» 
29 حمل اسماً ماثلاًء ربما تب رکاً باسم «طابح» التوراتي 
شقيق إبراهيم» لا يبدو» في نظرنا على الأقل» مجرد 
سل مت لب بل جري دا ال این 
بصدد اللقبء آنه يكن أن یحیلنا على «عنصر الطبخ» في 
الأسطورة وفي الروية الإخبارية مباشرة؛ فهو ينطوي على 
المحاكاة البارعة المموّهة ذاتهاء والمطابقة الماكرة ذاتهاء بين 
القسوة التي تطبخ البشر في زمن المجاعة» من جهة» وبين 
ال الشديد الذي تشتهر به مكة من جهة أخرى؛ وإذا ما 
ضیف إليهما عنصر الضرائب القاسية» فان صورة متكاملة 
عن هذه الذ کریات سوف تکتمل ملامجها. إِنَّ رجع 
الصدی هذا یعرض إمكانية إنعام النظر في الوحدة القديمة 
التي انفرط عقدها داخل تلك الجماعات؛ وفي الإحساس 
الرمزيٌ بتهالك بُنى القبيلة في عصر المجاعة وربا دمارها. إِنَّ 
نظام العشور في مکت کما سنری في فصل تال؛ جر بایدر 
التي لم يسهب الإخباريون العرب في الحديث عنها إا 
عرضا؛ وفي سياق مَؤويات ذات طابع أسطوري محض» 
مثلما فعلت التوراة تماماً؛ ومع هذا فهي تعكس بدرجة ما 
الذكريات نفسها التي ارتأی الهمداني في الإكليل (۲: 
۰) و(الاء ۱۱۱ آنها كانت مدوّنة في [سجلات رَبْر] 
واه اطلع على بعضها متضمنة الأنساب. لقد كان هذا 


النظام نظام ضرائب دينية حتی في عصر إبراهيم عندما التقی 


اقنسم الأول: نفي [سماعيل 


ملكي صادق؛ وهو عصر تصفهٌ التوراة بعصر مجاعة ضربت 
رکل ار ض كنعان). رن عبارة «أصابئهُم سنة شدیدة) التي 
ترد بكثرة في الإخباريات العربية عن ساسلة متغاقبة من 
المجاعات تعرضت لها الجزيرة العربية؛ تمائل تعبير المؤويات 
النوراتية عن «المجاعة التي ضربت الأرض». وهذا ما يشجعنا 
على الافتراض: إن بقايا أسطورة طبخ الضبٌ؛ هي في بعض 
ُوجهها حكاية مقتضبة عن هذه الذكرى. 


ب ‏ حول مسألة الاله عزص (غُوص) 


إذا كانت سجلات وقوائم الأنساب هده؛ وبقطع النظر عن 
تناقضاتها الشتعصية على على ال في معظم الحالات؛ هي 

الإطار العرفي العمومي؛ الذي توصّل العرب من خلاله 7 
وسيلة أو أسلوب لحفظ التاریخ وتذوینه مُحْتَرَلا أي 
«تشفیره» حيث كل اسم أو لقب يتضمن إشارة» ربماء إلى 
عهدٍ أو حقبة أو ظرف أو واقعةٍ تاريخية أو ذكرى؛ لها صلة 
بعصر المجاعة؛ فإنها في الآن ذاته هي السجل الوحيد 
(المكتوب) الذي تركه لنا أسلافنا؛ لكي نتتكع؛ عبر تحليله» 
مخطی القبائل» خطوة إثرٌ أخرى على 2 المؤدية إلى 
اكتشاف ماضيها واشتنطاقه؛ قبل بلوغها عصر الاستقرار 
العظيم مع الإسلام. ولذلك فإن قيمة هذا السجل وأهميته 
تتخطى نطاق تثبيت الأنساب في لوائح أو قوائم أو مَویات 
إخباريّة؛ وتتجاوزه إلى تخزین التاريخ وحفظه في نظام 
إشارات (كود) مثير للإعجاب حقاً. على أن هذا كله لا 
يصرف ت أنظارنا عن نوع وطبيعة المشكلات التي يثيرها 
التناقض في هذه اللوائح والسجلاتء ولنأخذ مثالا آخر. 


رد في هذه القوائم أسماء آباء وأجداد قدماء للعرب 
والعبرانيين؛ ولكن لأا كانت هذه الاسمای كما تعلم» هي 


۷۳ 


شفيقات قريش 


نص التوراة 
«وبنو سام: عيلام رآشور 
وارفکشاد ولود وارام. وینو 
آرام: عُوص وضول وجاشر 
وماش». 

(ف: ۲۱/۱۰ - ۱۱/۱۱) 


۷ 


آسماء أصنام وققبودات عتیقة؛ مثلما هو احال مع (حؤل) 
ورمَزص) و(جاش؛ فان السوال الثاره في هذه الحالة» وهنا 
على وجه التحدید هو: هل يتعينٌ علینا معاملة (بحؤل) 
ورقزص) بصفتهما جدّين أم صنمین أم مغبودین؟ طبقاً 
للعوراة والإحباريات العربية؛ يَنَْسبٌ (عَؤْص) إلى (لود) 
وهذا نتسب بدوره إلى (سام) مباشرة (انظر اللائحة في 
اللحق). 

لقد عبر العرب في صور وأشكال عذة؛ ساطعة ومثالية» عن 
انتسابهم إلى سام الجدّ الأسطوري الأكبر؛ كان من بینها 
عبادة مقبودات تحمل أسماء آبنائه كما وردت في التوراة 
تماماً؛ شأنهم في ذلك شأن بني إسرائيل؛ وجعلوا منهم 
أجداداً زاعمين صلات قرابةٍ دموية مباشرة بهم. 

يتوجب عليناء إجرائياً» :فك الارتباط بين وجود هذه الأسماء 
كمغبودات وبين ظهورها في هذه القوائم؛ وذلك لتسهيل 
مهمة تفهّم التاريخ الخترن الذي عاشتة هذه الجماعات في 
ماضيها السحيق والأسطوري. وقد يكون صحیحا على 
نحو ماء الاعتقاد بأن عبادة العرب للأجداد والآباء القدماء 
تنطوي على تجسيد لفكرة جوهرية ومحورية في العقائد 
العتيقة» مفادها أن البشر هم أبناء الآلهة؛ وهي فكرة تمْثّلتها 
المسيحية على أكمل وجه عبر التصّعيد الشعري لصورة 
(يسوع) كاله وابن للاله. 

ولكن الصحيح كذلك؛ وفي سياق أدلّة كافية» أن العرب 
عبدوا هذه الآلهة لارتباط ظهورهاء أصلا بمرحلةٍ تاريخية 
محدّدة من تطوّرهم؛ كانوا فيها قبائل بدوية مهاجرق مرتحلة 
وجائعة باحثة عن الطعام» بل هي عاشت بالفعل عصر 
المجاعة الكبرى وسنواتها السبع العجاف» كما في الأساطير 
والأخبار التاريخية. وبالتالي؛ فقد كانت طقوس العبادة ذات 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


صلةٍ حميمة بنمط الحياة» أو ب (نِخلّة المعاش) بتعبير ابن 
خلدون. 


ولأنها كذلك؛ فقد استمدٌ العرب في طفولتهم البعيدة» 
أسماء آلهة الطعام وا جوع والشدّة والرحمة والحكمة والرض 
والشفاء والصحة مباشر: ة؛ من البيئة التي كانت تلل تحت 
ضربات امجاعة وتتفشخ. إن اسم (تمؤص) ‏ بلا تنقیط - 
الإله العربي 2 ؟ العوراني؛ يمكن أن یعود عبر التحلیل 
الفونيطيقي؛ وبسهولة تامةء إلى المادة الأصلية التي تسج 
منها؛ أي إلى مادة (عیص) وهذه أدّت إلى ظهور الاسم 
(عيصو) (عیسو) في التوراة. والمثير أن الإخباريات العربية 
القديمة والأساطير اليمنية» رسمت الاسم في صورته 
الصحيحة والأصلية على هذا النحو: (العِيْص)؛ وليس 
(عيسو)» بصفته الابن البكر لإسحق بن إبراهيم. وفي صيغة 
الاسم هذه (العیص) (عيصو) کل دلالات الجدب والقحط 
الشدید؛ ومنه خرجت آسماء مواضع عدّة مه 0 أو 
تعبیرات مثل (عویص) كما في قولنا؛ تعبيرا عن العشر 
والشدة (مسألة عويصة). بل إِنَّ ا أسطورة , 7 عیسو 
(عیصو) في التوراة؛ تتضمن صوراً نموذجية عن العشر 
والسدة. غير أَنَّ (العوصاء) ليست دالا مكانياً؛ كما قد 
تعتقد جراء وجود الاسم کموضع؛ وإنما هي دال زماني 
بامتياز على أثر المجاعة. ولعل وجود كثرة من المواضع في 
الجزيرة العربية؛ تحمل اسم (العيص) و(عَؤْص) و(العوصاء) 
يشير إلى هذه الحقيقة عن سنوات القحط والشدة؛ فالقبائل 
لم تخد ذكرياتها الفجائعية عن القحط بترك أسماء دال 
في المواضع؛ وإنما صاغت هذه الذكريات في أساطير وأشعار 
ومّؤويات خرافية. وبوسع كل مُنقّب» جوّاب آفاق؛ أن يعثر 


على هذا التاريخ المنسي محفوراً فوق الصخور وکثبان الرمل 


۷۵ 


نص المسعودي 
«وتزوج إسحق بعد وفاة 
إيراهيم فولد له العیص 
ويعقوب في بطن واحد 
وکثر جزع یعقوب من أخيه 
المیص فامنه الله منه. وکان 
ليعقوب خمسة آلاف من 
الفنم فاعطی یعقوب لاخیه 
استکفاقا لشره وخوفا من 
صولنته». 

(مروج: ۲: ۵۱ وما يعدها) 


شقيقات فريش 


نط المسعودي (عيص) 
«.. وتزوج اسحق بعد وفاة 
إيراهيم برفقا بنت بتوكيل 
قولد له العیص ويعقوب..». 
(مرو چ (١‏ 


۷۹ 


الوحشة, كما في أساطير القبائل» وحتی في أسماء بعض 
بطونهاء ومن ذلك بطنٌ ينتسبُ إلى (كلب) آشهر القبائل 
القديمة يُدعى الیتص). 
لعن كان المعبود العربي (عَؤص) الذي یرد في الصيغة ذاتها 
في النصوص التوراتية؛ إلهاً من آلهة الجوع» ويئصل ظهوره 
الحقيقي بالربجات الأولى لزلزال المجاعة الكبرى» قد استمو 
في تقاليد العبادة العريية» ليظهر تالياً في قوائم أنساب العرب 
کج أعلى؛ فان مرد ذلك يعود» بكل یقین» إلى ثقافة دينية 
ترتكز في بعض مناحيها على نمطٍ من «الشخضّنة» 
للذكريات الجماعية؛ حيث يمكن توقّع انقلاب ذكرى السنة 
الشديدة, القاجطة. في صورة رواية أسطورية عن (بطل) 
يحمل اسم العیص أو (عیصی تكون ولادته عسيرة. 
وسوف نعود إلى تحليل ذلك في فصل تال عن مزوبات 
التوراة حول المجاعة. إن تمحوّل الأب أو الجدّ إلى إلهء أو تحوّل 
الاله إلى أب» يندرج في إطار التقاليد الثقافية السامية 
العريقة؛ التي رأت إلى وحدة الالهة والبشر كأعضاء في 
قبيلة سماويّة واحدة» انقرط عقدها بعد الخطيغةء ثم الطرد 
فالانفصال والهجرة. ومن المحعمل تماماً أن العرب ظلوا 
يتناقلون صيغة الاسم (العيص) هذه كإشارة للشدة؛ قبل أن 
يستلهم جيرانهم (بنو إسرائيل) أسطورة ولادة (العيص) 
القسيرة. 
بحسب التوراة (تك: ۱۰/۲۵ - ۳۰) ولد عيصو على هذا 
النحو: 

«نلگا كَمَلت أيام ولادتهاء إذا في بطنها توأمان. 

فخرج الأول آصهب اللّون» كله كمرژة شعر فسكره 

عيسر. ثم حرج أخوه ويده قابضةٌ على عَقَبٍ عیسو 

فدعي يعقوب». 


سم الأول: نفي إسماعيل 


مة رابطة بين صيغة لا تماريها العين هي (عيصوء عيسى 
وبين ظروف الولادة العسيرة» الشديدة. وإذا ما تعقّبنا صورة 
وقعیص) هذاء كما رسم اسمه الإخباريون العرب؛ وقمنا 
يحطابقتها مع النّص التوراتي» فسوف نلاحظ أنه يظهر 
وهذه دلالات رمزية مکثفة عن بيئة ونمط حياة اسما في 
عصر إسحق الأب بالتقشّفٍ والقحط والجفاف؛ حتى أن 
قتوراة تشير صراحة إلى «مجاعة» شديدة أثناء ولادة 
(العیص) (عيصوء عيسو)؛ وقد عاشها إسحق في موضع 
دعته التوراة ب (جرار). تقول التوراة (تك: ۳۱/۲۵۰ - 
2000 
«وكانت في الأرض مجاعةً غير المجاعة الأولى التي 
كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى أثيمالك». 

يعني هذاء أن رسم الكلمة (الاسم) عند الإخباريين العرب؛ 
يفص بأكثر ما يفعل الرسم التوراتي للكلمة (الاسم) عن 
لنعنی الحقيقى وربا الرمري أيضاً ل (عيسو) هذا؛ فولادته 
ارتبطت بالعسر والشّدة ووجود مجاعة 17 وهي دلالات 
كافية لفهم مغزی مزوية التوراة على أنها مزوية رمزية عن 
الجاعة. 

بيد أن تاريخ الكلمة في صورتها النهائية. (تمؤص) إذا ما 
تتبعناه في قوائم الانساب؟ شهد تطوراً مشیر ومفاجعاً في 
دلالاته المباشرة؛ فمع ظهور التنقيط في الكتابة العربيةء زان 
خلافة عبد الملك بن مروان الخليفة الأمويّ؛ وهي خحطوة 
كبرى على طريق اكتمال نمو اللغة العربية» تم رشم هذه 
الكلمة (الاسم) تحدیدا في صورة (ِعَوّض) بإضافة النقطة 
إلى حرف الصاد؛ لتنقلب بذلك» نا على عقب الدلالة 
العتيقة. قبل هذا العطور بقليل؛ كان أبو الأسود الدؤلي 


۷۷ 


عؤض 
دعَوْض اسم صنم لبكر بن 
وائلء وبه فسّر ابن الكلبي 
قول الاعشی: 
حلفتٌ بمائراتٍ حول عَوْض 
وانصاب ترکن دی السعير 
قال الصاغاني: ليس البیت 
للاعشی وانما لرشید بن 
رميض العنزي-». 
(الاصنام: 
تكملة الاصنام: ۱۰ 


شقيقات قريش 


VA. 


يضبط القرآن الكريم باستخدام النقطة للدلالة على الح ركة؛ 
وتحقيق تصويت جديد للتص القرآني» يمنع التشوش في 
المعاني؛ وعلى الأئر جاء نصر بن عاصم صاحب القراءة 
الشهيرة» ثم يحيى بن يَعْمر وبتاء على أمرٍ مباشر من 
الحجاج بن يوسف الثقفي» ليقوما فعا بتنقيط افروف 
العربية لتمييز الدشابه منها في الرسم. ويبدو أن (حَؤْص) 
تحؤل في هذا الوقت إلى (عَوَض)؛ وليس في أي عصرٍ آخر. 
إن لما يدعم اعتقادنا بأن النقطة التي أضيفت إلى اسم الإله 
العربي؛ لا تععدى تخوم عصر الدولة الأموية؛ أن البلاط 
الأموي في عصر معاوية بن أبي سفیان؛ استضاف الإخباريه 
اليمني عجید بن سُرْيَة الجزهمي؛ لكي يستمع الخليفة منه إلى 
أساطِير العرب وأخبارهاء وقد روى عُبيد أسطورة (نسور 
لقمان السبعة) وهي أسطورة ضئنها في كتابه الذي صدر 
كذيل لكتاب وهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير) 
وحمل عنوان (أخبار اليمن). وفي هذه الأسطورة يرد اسم 
(تحؤْص) كاسم لنسر من نسور لقمان الحكيم؛ با يؤكد أن 
العرب في مطلع العصر الأمويّ كانوا على دراية تامة بالعنی 
الفعلي للاسم بينما جاء المنقّطون في عصر عبد الملك بن 
مروان» ومن دون أن ينتبهوا إلى الخطأ الفادح الذي ارتكبوه؛ 
بنقطة قلبت المعنى جذريًا. ثم تفاقم الوضع سوءاً مع ناسخ 
مخطوطة عُبيدء رديفة الطباعة؛ مع إضافة تفسيرات للاسم 
تتوافق مع هذا التشويه؛ وليتعاقب» من بعد ذلك» عدد من 
المفشرين والفقهاء والاخباریین السلمین؛ الذين استخدموا 
صيغة الاسم هذهء ليتع بذلك نسیان الدلالة الأصلية نهائياء 
وتحل محلها دلالة جديدة. 


ومع هلا فإن التشویه في رسم الاسم والذي طاول 
إرسالات الأسطورة وإشاراتها الرمزية لم يكن اعتباطياًء أو 
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ر ناجماً عن سوم یمن للسنى امن في 
الاسم الأصلي؛ كما قد يخهل لنا لأول وَهْلَة؛ بل كان 
تتصيراً دفيناً وغامضاً بعض الشيء؛ عن (حساس جمعي بأن 
ال وثراء لد لة لاسلامیث قد زحز زحا إلى 00 
الدلالات الباطنة وا خفيّة التي يقوم اه ذاته» 
يإحالته العرب على ماضيهم الفجائعي. وهذا وحده ما يفسر 
قتا سك وجود الاسم ذاته» حتی الیوم» في صيغتين تبدوان 
حتتاقضتين: (عَؤْص) و(عَوّض)» داخل قوائم الأنساب العربية 
وفي التوراة؛ وداخل الوویات الإخباريّة العربية العتيقة أيضاً. 
في هذا الإطار؛ اى حصول علماء الاثار الذين نقّبوا طويلاً 
قي خرائب نمود؛ فيلبي» غلاسر 128567 جام ریکمان» 
ليفي» والهولددي فان دير براندن؟ علی نقوش ثمودية تحمل 
الاسم نقسه وبصيغته العتيقة (عؤص) إلى نتائج عدَّة؛ منها 
رد الاسم إلى معناه الأصلي» الذي حفظتة التقوش. 

ولكن وعلى الرغم. من حصولنا على نتائج أركيولوجية مهمة 
تو كد الصيغة الحقيقية a‏ الاله العريي» فقد برزت» وعلى 
غير توقع» قراءة تعسفيّة ناجمة عن الجهل الفاضح بالوروث 
العربي القديم. كان 8 متسرّعاً ز في التحقّق من قراءته التي 
استندت إلى أن الكتابة التصويتيّة 5 هي (آرس)» ولم 
يكن ذلك مقبولاً بأيّ صورة من الصور. 

إذا ما انتقلنا خطوةًٌ أخرى؛ وقمنا بتحليل اسم الإله راد 
الأعلى) الآخر حؤل؛ فاننا سنجد فيه كل العناصر الفونيطيقيّة 
لكلمة حول بمعنى سنة عام دورة السنة؛ الزمن» وهو معنی 
شديد الارتباط بدلالتين متناقضتين» وهذا مرو مشهودٌ في اللغة 
العربية التي عرفت قدياً ما يُعرف ب (تضاد الدلالات) حيث 
الكلمة الواحدة؛ تعرض على مُتلّقيها معنیین متناقضين. وییدو 


۷۹ 


عوس 
نص ف. د. براندن: 
«.. یری الاستال ريكمان أن 
(عوس) آلهة لحيانية. ويعتمد 
في رايه هذا النّص اللحياني 
الذي ذكره جوسن ۲۷۲,۲ 
وقد ذكر جام النص نفسه 
واضاف انه قد وجد الكتابة 
نفسها في نص سبئي. 
إن الصيفة (آوس) التي 
الكتابة الصوتية...». 

(تاريخ ثمود: ۱۳۳) 
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عطار سمائي 

نص براندن 

«.. إنه اسم إله نجمي عبد في 

كل أنحاء الجزيرة العربية. 

وقد وَرّداسمهفياللفة 

الثمودية (عطر) و(عتو)س». 
(تاريخ ثمود: ۱۲۵) 


A» 


أن الأصل في الكلمة هو معناها العتيق: السنة. والعرب تقول: 
أصابتهم سنة؛ والراد بذلك: أصابتهم سنة شديدة» جوع 
جفاف» ثم تطورت الدلالة لتشير إلى السنة يإطلاق» أي إلى 
الزمن. وهذا هو بالضبط إله الزمن العربي» والمعبود الذي 
حظي بمهابة سائر الجماعات البدائية في الجزيرة العربية» وهو 
يقابل كرونوس اليوناني. وحتى اليوم يُقال للطفل الذي أكمل 
عامه الأول (دارٌ حؤله)؛ كما أن في الكلمة كل العناصر 
الفونيطيقيّة لكلمة (خول) بمعنى الاستدارة (تقول: طفثٌ 
حول البيت) وهذه عناصر أساسية لازمة لصورة المعبود كإله 
للزمن. يعني هذا أن تطور الدلالة أفضى إلى ظهور دلالة 
متناقضة» حيث انتقل المعبود من إله للجدب, للشدّة إلى إله 
للخصب والزمن والدماء. ولعل ارتباط حول السبئي بجنوب 
غربي الجزيرة العربية» له صلة عميقة بالدورة الزراعية هناك؛ 
ولذا عبدة السبئيون بصفته إلهاً زراعیاً ممائلاً في صفاته للإله 
سين إله القمر. 

في دعاءٍ ثمودي نقله ف.د. براندن (تاريخ ثمود) نقراً: 

ديا عطار سمائي. لیباركه حؤل. أسمعوا أصواتكم إلى 
ذي دادات. أعط خول. ساعدني». 

إن الاختلاط في الأسماء والدلالات داحل قوائم الأنسابة 
يمكن تفکیکه برد أسماء الأعلام إلى أصولها با هي 
«توصيفات» لحقب وعهودٍ ومواضع وأحداث مأسويّة, 
ومعتقدات دينية وأماط حياة عاشتها الجماعات القديمة بعمق 
واستغراق؛ قبل أن تثبلور هؤياتها الثقافية. أسطورة زيارة 
إبراهيم لابنه إسماعيل بعد طرده (نفيه) إلى الصحراء قابلة 
لقراءة ذات مستويات متعدّدة. وهذا ما يطمح الكتاب إلى 
تحقيقه والدفع به إلى أمام» أملاً في تقض بكاء للتاريخ 


المسكوت عنه. 


[YJ 
من السبط إلى القبيلة‎ 


وضَفٌ العرب» شأن جماعات أخرى» شكل تراتبهم 
الأسري ب «القبيلة». ولكنهم؛ كما یتضح من المؤويات» 
عرفوا شكلاً سابقاً على ظهور هذا النوع الجديد من 
التجمّعات؛ هو نظام الیبط. وعلى الأرجح لعب التكاثر 
غير المسيطر عليه داخل رقعات جغرافية مجضبة وضيّقة 
ومحدودة الوارد؛ دوراً خاس في التنافس والتزاحم؛ وهو ما 
أّى إلى تصادمات صارخة وعنيفة» من جهة والی ابتکار 
شکل جدید للتراتب؛ يسمخ ببقاء القرابات الدموية حتی 
مع تفرق الجماعة وتشظيهاء من جهة آخری. إن التعبیر 
الشیق وغير المتوقّع؛ الذي استخدمه العرب في وصف 
تکاثرهم «ربل القوم) بتضمن في إيقاعه الداخلي معنى 
شدید الارتباط بتفاقم (مکانات الصدام في الأماكن احصبة 
الزدحمة؛ وهذا ما یفشر لنا العنی ١‏ شیقی لتوصیفات 
الإخباريين العرب القائلة: «نلگا بلت ره و«فلمًا رب زبلث 
مُضْرَع. فهم قصدواء على وجه ين التلمیح إلى هذا 
الوضع التفجّر الناجم عن التكائرء كما إلى المشكلات التي 
يثيرهاء على الأقل آنيأء على صعيد التداخل في القرابات 
الدموية أو التصادم بين اجماعات العوالدة 90 المثير 
للاهتمام في هذا الصّدد؛ أنَّ تلا من التص التوراتي وکتب 
الإخباريين القدمای تستخدم التعبير نفسه» حر فيا عند 
وصفها للنتائج التي يسفر عنها تكاثر اجماعة في موطنها. 


نط ابن الكلبي 

دحدّثنا آبي وغیره - وقد 
آثبث حديثهم جمیماً - أن 
إسماعيل بن ابراهیم (ص) 
لما سکن مكة وژلد له اولاد 
کثیر حتی ملاوا مكة وفوا 
من كان بها من العمالیق» 
ضاقت علیهم مكة ووقعت 
بينهم الحروب والعداوات 
فتفسموا في البلاد والتماس 
المعاش». 


)١ (الاصنام:‎ 
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تعبر التوراة عن ذلك بعبارة «نلعا ضاقت بهم الأرض» 
وتستخدم الإخباريات التعبير ذاته: «فلمًا ضاقت بهم البلاده 
أو الأرض» قتفسحوا. یرد في التوراة؛ عند سرد أخبار 
هجرة لوط وافتراقه عن إبراهيم (تك: ۱۸/۱۲ - ۲/۱4): 
«فلم يحتمل ضيق الأرض أن يقيما معاً لأن مالهما كان 
کثیرآ؛ فلم يمكنهما امقام معأ بينما يرد في كتب الإخباريين 
(أخبار مكة» الأزرقي: :١‏ 84) مثلأء «ثم نسر الله تعالى 
ني إسماعيل بمكة؛ وأخوالهم من جرهم لد ذاك حكام مكة 
ضاقت عليهم مكة وانتشروا بها وانبسطوا في الأرضء ابتغوا 
العاش والتفسح في الأرض». 

بيد أن الاستقرار الطویل جلب معه تغراً مفاجئأء له طابع 
راديكالي» وقوة زخم لم تكن في الحسبانء طاول 
الاصطلاحات والفهومات المتداولة؛ حيث إن العرب قامواء 
في وقتٍ ماء بتعديل جوهري على شكل التراتب 
القديم وغطه وذلك تطويراً لحاجات الاتصال المتعاظمة» عبر 
قنوات آکثر فاعلية ويُشراً؛ بقراباتهم الباشرة وغير الباشرةه 
وبالطبع لتأمين آسلوب عملي يمكنهم من التعدف إلى هذه 
القرابات. 


كانت «القبیلة» في شکلها اجنینیع» البدائي» تستمد مفهومها 
عن نفسها من الطبيعة؛ فهي شجرة قرابات متشابكة 
ومتداخلة؛ داخل وحدات أسرية تخضع لنظام تراتبي 
متمائل؛ ولا يزال تعبيرنا الشائع عن الانساب ينصرف إلى 
هذه الصورة فالقبيلة هي «شجرة أنساب»؛ وهو اصطلاح 
يدل على الأصل البعيد» المتماهي مع الطبيعة» للشكل العتيق 
الذي جرى القطع معه والانتقال إلى شكلٍ جديد. وفي هذا 
المستوى الحدّد من التعدیل» يمكن رؤية لحظة الانتقال هذه 
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ن «الطبيعة» إلى «الشقافة»؛ زد يبدو أن شكل الشجرة 
#قستمد من الطبيعة وماهاة التراتب الأسري بهء أو مضاهاته 
کان يشير آمام العرب وتشلهم المتزايد» مشکلاتٍ صعبة قد 
عدر حلها في إطار النظام القديم. فكما تلتفٌ أغصان 
أالشجرة ة وتتداحل مع بعضها الیعض؛ ؛ كانت الاتساب 
أقيشرية» داحل هذه التجمعات» تلع وتتداخحل» حيث 
هقدوء مع الوقت. أمراً عسيراً بالفعل, العف إلى حدود 
قققرابات الدموية أو أسلوب الاتصال بها. ومع هذا؛ بدا أن 
العرب توصّلواء في وقتٍ ما من الاوقات» وبعد استقرار 
طويل نسبياًء إلى هيكلية ديناميكية فیها کل عنقوان اسلع 
إلى أدوار جديدة ملائمة وفقالت وذلك لأجل تأمين تورّع 
أفضل وأدق لأنسالهم وقراباتهم» فكان ظهور «القبیلته محل 
هلیبط»؛ والسبط هو غصنٌ الشجرة» ومولود الناقة في الان 
قاته. لقد كان هذا الانتقال تطوراً ثورياً وجذريًا؛ سو من 
وتيرة تمايز العرب وانفصالهم عن طفولتهم العبرانيةء بحسب 
آسطورة طرد |سماعیل. ۱ 

هو ذا شکل جديد للتورّع الأسريّء یو طرقاً وقدوات 
اتصال أكثر «اقتصادية» ومرونة» من الشكل اجنین السابق؟ 
وقد انبثق من قلب التمايز الثقافي» عبر الهجرة و«الطرد» 
والانفصال. قبل هذا الوقت» كان التراتب داخل الجماعة 
البدائية» التي پُستیها الدارسون ب «الأقوام التوراتية» يقوم 
على أساس استلهام الطبيعة واشتنياط حلول مباشرة منها؛ 
فكان ظهور نظام الأسباط في البداية عند العبرانيين؛ 
محاكاة بارعة للطبيعة من منظورين: 

:١‏ الأسباط بصفتها فروع الشجرة وأغصانها. 


؟: وبصفتها أيضاء مولودات الناقة (يُقال في اللغة: سبطت 
الناقة إذا ألقت مولودها). 


۸۳ 


مجتمعات الخراف» 
مجتمعات الابل 
نص اين خلدون 
«.. ومن كان معاشة في 
السائمة مثل الفنم والبقر 
فهم شعن في الاغلب لارتياد 
المسارح والمياه لحيواتاتهم 
ويسمون شاوية ومعناه 
القائمون على الشاه والبقر. 
وأآمًا من كان معاشهم في 
الإيل فهم اکثر ظعناً وابعد في 
(المقدمة: كم 
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لقد استمدّت الجماعة القديمة شكل التراتب هذاء من 
الطبيعة؛ في إطار محاكاة الانسان لسلوك الموجودات في 
البيئة؛ فكان أن دمج بين دلالتين: ولادة الناقة لسبطها؛ ومد 
الشجرة لفروعها وأغصانها؛ ويالتالي جرى اشتنباط تراتب 
أسري للجماعة على أساس أنها «شجرة) أو (ناقة». 


إذا كان هذا النظام الثقافي» بدا منسجماً ومتوافقاً في وقت 
ما من الأوقات؛ مع الحالة الرعوية الراسخةء المتينة والمتجدّرة 
في بيئةٍ معادية؛ وبا ير تنقل دائم؛ فإنّه في المقابل» يبعث 
على الظِنّ أن من التُعذّر بالفعل» اه واقعية 
لتفادي النتائج التي سيسفر عنها؛ أو حتى مقاومة هذه 
النتائج في المدى البعيد. لقد كان الاستقرار يجلبُء آنل 
نمطاً محتوماً من التصوّرات» يصعب أيضاً؛ تفادي اللقاء أو 
الارتطام بها. ولذا انتقلت الجماعة الأولى من لر ب انتقالاً 
متتابعاً؟ من «الطبيعة» إلى «الثقافة». إذا طبقنا تصوّرات ليفي 
شتر اوس؛ رد شکلوا بانفصالهم عن العبرانیین 1 الطرد 
الأسطوري لإسماعيل) قبائل ولم يعتمدوا نظام الأسباط 
القدي؛ الذي حافظت علیه» و مشکت به به إلى النهاية) 
الجماعة القديمة من بني إسرائيل. ولا بد أن نتذكر هناء أَنَّ 
كلمة «عرب» لها صلة وثيقة بكلمة «عبرا وقد تكون في 
بعض صورهاء انقلاباً في مبنى الكلمة الأصل (تحؤل عبر 
بإبدال الحروف وهي ظاهرة لغوية معروفة» إلى عرب). أي: 
أنهم أنجزوا هذا الانتقال من نظام سابق إلى نظام جدید؛ 
بفضل واقعة انفصالهم عن طفولتهم «العبرانيّة)؛ وهذا هو 

المغزى الحقيقي» » برأيناء لأسظورة الطرد؛ لد إن صورة 
إسماعيل (الطفل) مطروداً إلى الصحراء تخرد في 
تكوينهاء معنئ ما في هذا الاتجاه. وقد استكمل الخيال 
الإخباري العربي هذه الصورة النموذجية بإنشاء سطوزة 
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صوازية» ولكنها مكمّلة, عن انفصال جديد قاده 
لا صماعیلیون عن العماليق عبر حادث الطلاق المتكيّل. وبذا 
قوصلوا إلى شكل مثالئ من التوزع الأسري؛ 0 0 
ظهرت القبيلة الجديدة» أي قبيلة العرب المُستعرية لا 

اقعرب العاربة (وثمة فرق هيكلي سنراه تاليأ) بصفتها 2 
للحظة الرشد والنضج والتمایز. لقد أحلوا في تنظيمهم 
لأنفسهم» نظاماً من التراتب» محل نظام بدا أنهم كانوا 
يُعدٌون العُدّة معط معه. واقتضى ذلك» بطبيعة الحال» 
الانفراد بقوائم أنساب جديدة تُعبّر عن هذا التراتب الجديد. 

كان من الواضح أن صورة هذا الانتقال من «هندسةه بذئية؛ 
تحاكي «هندسة؛ الطبيعة؛ إلى شكل ثوري» في عصر 
الاستقرار (الوصول إلى مكة وطرد العمالیق» وإدارة الحياة 
الدينية بإنشاء بيت العبادة الأعظم والمركزي للعرب) تتويجاً 
لهذا التطوّر. وبالفعل فان تحليل مَرویات العرب عن بناء 
(الكعبة) بعد وصول الإسماعيليين إلى مكة» سوف يفصح 
عن معنى هذا الانقلاب الجذري الذي ترافق مع ظهور 
القبيلة الجديدة محل القبيلة القديمة ومحل السبط. 


عنى ذلك؛ وقبل كل شيء؛ بداية حقبة حلّت فيها «الثقافة» 
محل «الطبیعة»؛ وقد وجد ذلك 7 تعبيره في الممائلة بين «هيفة 
الإنسان» والقبيلة؛ وهي مائلة کانت ضالّة العرب التي 
ينشدون بلوغها؛ ربما قبل انفصالهم عندما بدا أن نظام 
الأسباط آخذ في التهالك؛ مع تعمد مشكلة التراتب 
والانتساب. كان نظام السبط محاكاة للشجرة أو الناقةه 
فيما ظهر نظام القبيلة كمحاكاة ل «هيثة الانسان»؛ وعند 
هذه النقطة الحرجة حدث الانقلاب» بنقل الخيال من التأمل 
في موجودات الطبيعة» ومفرداتها البسيطة إلى التأمل في 
«هيعة الانسان» بصفته أعقد (أعظم) هله الموجودات؛ وهو 


Ao 


نحلة المعاش 
إن اختلاف الاجیال في 
أحوالهم إنما هو باختلاف 
نملتهم من المعاش فان 
اجتماعهم إنما هى للتعاون 
على تمصيله فمنهم من 
يستعمل الفلح والفراسة 
والزراعة ومنهم مَنْ ينتحل 
القيام على الحيوان من الغنم 
والبقر. 
ثم إذا اگسعت احوال هؤلاء 
المنتملين للمعاش وحصل 
لهم ما فوق الحاجة من الغتی 
والرفه دعاهم ذلك إلى 
السكون والدعة». 

(ابن خلدون: 56) 


من الطبيعة إلى الثقافة 
د.. ولهذا نج التمدّن غاية 
البدوي يجري إليها وينتهي 
بسعيه إلى مقترحه منها 
ومتى حصل على الرياش 
الترف وعوائده غاچ إلى اليعة 
وأمكن نفسه إلى قياد المدينة. 
فقد تبيّن ان وجود البدو 
متقدم على وجود المدن 
والأمصاز وأصل لهاء». 

(ابن خلدون,؛ مقدمة: )٩۷‏ 


شقيفات قریش 


ىم 


امد كان في صلب عقيدة التوحيد الإبراهيمية» عن عظمة 
الخالق المتعالي والفارق. ولا شك أن ثمة عوامل دافعة 
أخرى؛ لعبت دوراً حاسماً في هذا الانتقال؛ فمع استيلاء 
الإسماعيليين على مكة, وبناء بيت العبادة ال ركزي «الکعبةه 
ولفرض هيمنته على الأشكال السابقة أو المنافسة؛ حدث 
توسّع من طبيعة جديدة» خارج مكة؛ وهذا ما تکقلت 
الإخباريات العربية في ردق هن «غزوة إسماعيلي طاول 
شبه الجزيرة العربية» شمالاً وجنوياً. ان توشعاً عنيفاً؛ خارج 
مكة» كان يتطلب شكلاً جديداً من التراتب» وهذا وجده 
العرب في «دهيئة الانسان» لا في ذهيكة 2 أو «الشجرة»؛ 
فالانسان بفضل هندسته العجائبية؛ یوئن أشكالاً من 
الاتصال» المرنة ولكن الديناميّة إلى ا حد ید بساگر 
أعضاء جسده وبكل فرع من فروعه والتحكم بها 
- بخلاف الشجرة أو الحيوان -. هذا التخييل الذي تمت 
في إطاره» مماهاة القبيلة ب «هيعة الانسان» أظهر إمكانات 
المواءمة والابتكار» تجسيداً لشروط الهيمنة الجديدة. ولعلّ في 
تطبيق هذا الطراز البشري على الجماعة لإعادة توزيعها في 
«بطون» لم وأقخاذ» و«فصائل ب جمع فصيلة وهي الساق» 
ما يضمن الاتصال بالقرابات الدموية في سياق عصبيّة 
جديدة؛ هی غير عصبية «الاسباط» كانت ملائمة لجماعة 
صغیرة مرتحلة. 


قد تکمن أهمية هذا الانتقال بالنسبة إلى القبيلة 
الإسماعيلية» التي استعارت النظام أصلاً من «العرب العارية) 
الذین ی كما يقول ابن الكلبي» يحاكون شكل «الناقة» 
في تراتبهم في أن الشکل الجديد كان یحقق لها دمجا 
خلاقاً ا الاسرية في إطار كيانية جديدة أشبه ما 
تكون بجسديّة جماعية؛ بل ولأنه الشكل الوحيد الذي 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


يحوّلها إلى «رجل واحد»؛ وهذا مغزى المائلة المدهشة في 
وصف العرب للقبيلة ب «الرجل»» فهم يقولون بحسب 
منطوق الروايات الإخبارية: «وولد لإسماعيل اثنا عشرّ 
رجلأه. يروي ابن الكلبي (ت: ٠١4‏ ه) عن والده 
الکلبی؛ أنّ العرب توزعوا قديماً على هذا النحو: 


«الشعبء القبيلةء العمارة» البطن؛ الفخذء الفصيلة». 


EA‏ وی ا قة). فالشعب أعظم 
الأجزاء وهو مأخوذ من مَغب الرأس؛ ثم «القبيلة» وهي 
مشتقّة من قبيلة 7 7 جبهته؛ ثم «العمارة» وهي 
الصدر؛ وأخيراً «البطن» و«الفخذ» ف «الفصيلة» وهي 
الساق. عندما هاجرت القبيلة الإسماعيلية؛ لم تكن سوى 
«سبط مطرود؛ بنسبٍ نفسه إلى «الأب» لا إلى «الأم) وهو 
جوهر نظام الأسباط؛ وهذا مغزى كونه متحدّراً من أَمّ غريية 
أو جارية» وجوهر رفض مشاركته في «الإرث» بحسب 
منطوق الرواية التوراتية؛ فيما كان بنو إسرائيل يبلُورون 
هويتهم داخل البيت الابراهيمي؛ طِبقاً لنظام الأسباط 
الأمومي. ولذا يمكن رؤية الافتراق» من منظور آخره بصفته 
تناحراً بين النظامين: والأبويّ» و«الأمو مي انتهى بالطرد 
والإقصاء. وعلى هذا النحو برزت الأشكال الثلائة الکبری 
في التراتب: الأسباط (في بني إسرائيل) والشعوب (في 

العاربة) والقبائل (في العرب الممشكعربة). ك دلالة 
كلمة «سبطه الباشرة تؤدي إلى العنی الدينئ» ولعل التعاییر 
الستخدمة في هذا النطاق مثل (سبط رسول الله) عند 
الشيعة فير وصف آبناء فاطمة» تشیر إلى الحفيد التحذر من 
الأم حصراً. هذا احتوی الديني للكلمة؛ التي صارت تعني 
بعد استخدامها في عَیِکله الجماعة لنفسها: «فرقةً» لا فرعاً 
وحسب؛ هو محتوی غتيق» بالفعل» يمكن تتبّع آثره في 


AV 


شقيقات قریش 


الانساب 
«.. إن بعضاً من أهل الأتساب 
يسقط إلى آهل نسب آخر 
بقرابة إليهم أو حلف أو 
الفرار من قومو بجنابة 
أصابها فياعي نسب هؤلاء 
وید منهم. ثم انه قد 
یتناسی النسب الاول بطول 
الزمان. وما زالت الانساپ 
تسقط من شعب إلى شعب 
ویلتمم قوم بآخرین في 
الجاهلية والاسلام والعرب-». 
(اين خلدون: ۱۰۳) 


AR 


التوراة والإخباريات العربية» فقبل ظهور موسى في حياة 
الشعب الإسرائيلي القديم؛ لم تكن الكلمة ذات مدلول 
ديني؛ بل كانت تعني «فرقة» كما كانت تعني» ذات یوم 
«غصن شجرة» أو «مولود الناقة» وهما في الحالتين صورة 
رمزية مكدّفة للأم. 


استناداً إلى التوراة» فإن المحتوى الديني للكلمة بدأ فعلياً مع 
موسى » حين أجرى أؤل إحصاء ل «شعب» بني إسرائيل 
الصغير على أساس الأسباط والعشائر (عدد: 4۲/۱۵/۲۹ 
و10/۲۲/۱): 


«وكلّم الب موسی في بريّة سيناء في خيمة الموعده 
في اليوم الأول من الشهر الثاني من السنة الشانية 
خروجهم من مصر قائلاً: أخصّوا كل جماعة ني 
إسرائيل بعشائرهم وبيوت آبائهم» و«تحصيهم أنت 
وهارون بحسب جيوشهم وليكن معكما من كل 
سبط رجل». 


تطلّب هلا الإحصاء تفا عامأ جرى على أساس ديني 
صرفء اد كان الاختيار مشروطاً بانتساب الرجل أو البيت 
إلى النسل الإسرائيلي ليُعدٌ «یبطا». ولذا طلب موسى 
وهارون من الرجال (أن يَنْتَسِبو) وجمعا والجماعة كلها في 
اليوم الأول من الشهر الثاني قالتتبواه. بهذا المعنى تحؤل 
نظام الأسباط مع موسی؛ تحولاً جذرياًء لد أصبح نظاماً دی 
خالصاً لا مجرد تراتب یتطلبه وجود هذه الجماعة. لا تعني 
کلمة «(حصاء» هنا سوى إعداد قوائم الأنساب؛ وهي 
محاولة مبكرة لتدوين القرابات؛. قامت التوراة بحفظها لنا 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


القد تعايشت الأشكال الثلائة من التنظيم داحل الجزيرة 
العربية» طويلاً معكرةٌ عن التشكل الجديد للتراتبيات 
الأسرية. ويتبينٌ من وصف النويري (نهاية الأرب في فنون 
الأدب: ۲: ۲۷۷ أن القبيلة القديمة كانت» بالفعل» على 
ههيئة الناقة» فهي تتألف من: الجلّم» الجماهيرء الشعوب» 
ققبيلة» العمای البطون» الأفخاذ الفصائز » الذهط. ومن 
الواضح أن العرب القدماء كقّواء مع الوقت؛ عن استخدام 
يعض مفاصل هذا التراتب» في سياق تشذيبهم المستمر 
لشکل تورّعاتهم. بيد أن العلاقات التناظريّة الدهشة التي 
يقيمها هذا التصوّر لتجمع الجماعة؛ بين «الجذم» وهو جسم 
الناقة بضخامته. وبين (الجماهير؛ وهي مجمّع الصخور؛ 
يُحيلنا على ذكريات هذه الجماعة عن بيتها الصخرية في 
الماضى الغابر. وكما أن هذا التعبير يستند إلى الذكريات 
القدية الراسبة؛ فان محاكاة شكل «الناقة» هو من بقايا 
الراسب الثقافي للنظام الأمومي» لأن المحاكاة جرت للناقة لا 
للجمل كما هو مفترض؛ وهذا ما سوف نعالجةُ تفصیلا 
لبيان صلته بقداسة الناقةه التي نرى في أسطورة طرد هاجر 
واسماعیل؛ تعبيراً من تعبيراتها. وقد لاحظ اين الكلبيء أن 
القبيلة «الجديدة» احتفظت» مع هذاء ببعض بقايا التنظيم 
القديم؛ حتى أنها مزجت بين محاكاة «الناقة» من جهة 
ومحاكاة «الانسان» من جهة أخرى؛ وذلك بالإبقاء على 
بعض مفاصل نظام التجمّع القديم مثل «العمائر» الذي 
تلاشى مع الوقت. على هذا النحو جرى التخلّي عن بعض 
مرتکزا ات النظام القديم؛ مثل «الجذم؛ وها جماهير» والعمائرة 
في سياق العطور التاريخي للقبيلة امجديدة التي ولدت من 
نسل (سماعیل. وثمة مزاعم قليلة الأهمية یوردها 
الإخباريون؛ عن إضافة لجأ إليها العرب كان من شأنها أن 


۸۹ 


شروط الاستقرار 
«.. ففاية الأحوال عندهم - 
البدو والعرپ - الرملة 
والتفلب وذلك مناقش 
للسکون الذي به العمران 
ومتافب له. فالحجر مثلاً إنما 
حاجتهم إليه لنصبه آثای 
للقِدْر فینقلونه من المباني 
ویخربونها عليه ویمدونه 
لذلك. والخشب ایضاً إنما 
حاجتهم إليه ليعمروا به 
خیامهم ویتخذوا الاوتاد منه 
لبیوتهم فیخربون السقف 
عليه فلذلك صارت طبيعة 
وجودهم منافية للبنام الذي 
هو اصل العمران». 

(ابن خلدون: مقدمة: ۱۱۸) 


شقيقات فریش 


الترحال والتمدن 
«.. وقد ذكر جماعة من آهل 
السير والاخبار ام جميع من 
ذكرنا من هذه القبائل كانوا 
امل خیم وبدو مُخيّمين في 
مساکتهم من الارض. وان 
أميماً اول من ابتنى البُنيان 
وقطع الاشجار وسقف 
السقوف وائَخذ السطوح--)». 
(نص المسعودي ۳۷۳۹ 


۹۰ 


تضاعف وحدات هذا الشکل الهندسي؛ هي «الحمولة»» ولا 
يبدو هذا صحيحاً؛ والأرجح أن نظام الحمولة یتصل 
بالهجرة والترحال وأن الاضافة لم تكن متأخرة؛ بل قد 
تكون حلقة منسيّة من حلقات الهندسة الاجتماعية التي 
نشأت في قلب عصور التنقّل والترحال. وبالفعل؛ ثمة صلة 
قوية بين کون القبيلة تتألف من «حمائل» كما هو الحال 
حتی الیوم؛ وبين كونها جماعة متحركة بما أن «الحمولة» 
هي قافلة الابل. كان مفهوم الاستقرار عند العرب؛ في وجه 
الإجمال» سواء أكانوا عرباً عاربة أم عرباً مُشتعربَة» موضوعاً 
للتنازع حتى في هذا الإطار من إنشاء هندسات اجتماعية 
متوازية؛ ذلك أن فكرة المكوث في «وطن» واحدء يعني 
للقبائل الجائعة وفي بيئة معادية» مفاقمة لشروط الدمار؛ 
ولذلك كان التعايش ممكناً بين نزعتين متأصلتين ومتناقضتين: 
نزعة ماضويّة تشد الجماعة إلى طفولتها حيث التتقل من 
مكان إلى آخرء بحثاً عن دوطن؛ ماثل للوطن التاريخي 
تتوافر فيه شروط الإقامة؛ ونزعة أخرى تتجاذب معها بقوة» 
إلى الاستقرار والکت عن «الجوّلان في الأرض» بتعبير 
الإخباريين؛ وبالتالي التفتيش عن حلول حياتية جديدة 
لمواجهة مشكلات «الإقامة؛ في الأرض با فيها مشكلات 
التكائر في الأنسال وتعقّد شبكات الانتساب. 


ارتأى السعودي في فهمه لموضوع الاستقرار بالنسبة إلى 
القبائل (مروج ۲: 25145 ۲4۸ أله كان يرتكزء في 
الأصل» على قواعد ثقافية (أخلاقية) صارمة متزمّتة و 
به؛ إِذْ إنَّ القدماء من العرب: 
دلا ركبهم الله على سم الخاطر وتُبل الهمم والإقدار 
والأنقّة والحمية من الْعوة والهرب من العار؛ بدأت 
بالتفكير في المنازل والتقدير للمواطن». 


اققسم الآول: نفي إسماعيل 


هذه الدوافع الثقافية (الأخلاقية) وقفت وراء البحث عن 
مواطن الاستقرار الوقتة؛ التي سمّاه العرب ب «النازل» 
تفريقاً منهم بين هذه المساكن وبين مواطن الاستقرار 
الطويل؛ ولذا تعايش التعبيران تعايشاً مطرداً داخل المرويات 
الإخبارية والأساطير على هذا النحو: «مواطن» القبائل 
و«منازل» القبائل. إن كلمة «منازل» التي تشير إلى الترحال 
وإلى الإقامة الموقتة» بحثاً عن الطعام؛ تََمثُل متا عميقاً 
وبارعاً حولات القمرء معبود العرب؛ ف( منازل) القمر؛ 
وهي دورته؛ ذات طابع موقت. تتمتع بقابلية للتلاشي 
والظهور مراتٍ ومراتٍ ودون توقف. لقد نجم عن هذا 
الطابع الموقت للاستقرار؛ اضطراب عميق في نظام 
الانتساب. وأدّى إلى ظهور مشكلات جديدة وتناقضات 
جديدة أيضاًء لعبت دوراً مزعجاً في التحالفات القبلية. ان 
حير ة «علماء» الأنساب» عند العرب» حتى في العصر 
الأموي» إزاء قضاعة, مشلا وما إذا كانت عدنانية أم 
قحطانية» لم تكن مجرد حيرة في «علم» يبدو أن لا معنى 
له؛ بل على العكس من ذلك؛ فقد وف «علم الأنساب» 
العربي في المعارك السياسية» وجرى الج بالقبائل على أساس 
حسم أنسابهاء استطراداً في التأكيد على أنّ هذه الحيرة تمس 
صميم حياة الدولة الأموية؛ حين كانت قُضاعة الحائرة في 
نسبها هي بيضة القبان في التوازنات القبلية الهشَّةء خارج 
محيط البلاط الأموي في عصر معاوية بن أبي سفيان. لقد 
كان الاستقرار الوقت مصدراً من مصادر اضطراب أنساب 
العرب وتداخلها؛ بينما كان الاستقرار الطويل عاملاً حاسماً 
في تدوين الأنساب والحفاظ عليها داخل «شکل؛ قابلٍ 
بدوره للتداول الشفوي. ومع ذلك فإن هذا الوضع كان 


يؤدي باستمرار إلى نتائج عكسية وغير متوقعة. فالاستقرار 


۹۱ 


شقيقات قريش 


غَزْبَة 
«... مَرَبْة: بالتحريك هي في 
الاصل اسم لبلاد العرب. قال 
آبو منصور: واختلف الناس 
في العرب ‏ سمّوا عرباً والذي 
یتبین من هذا أن کل من 
سکن جزيرة العرب ونطق 
بلسان آهلها فهم العرب. 
سمّوا عرياً باسم بلدهم 
الهربات. وقال ابو تراپ 
إسحق بن الفرج: عَرّبة باحة 
العرب. وقال ابو سفیان 
الاكلبي من خثعم: 
ابونا رسول الله وابن خلیله 
بِعَرْيَة بوانا حم المركبسه. 
(نص یاقوت) 


۹۲ 


الطویل في المدن» كان بدفع تدریجاً ومع الوقت» نحو 
تحلل الروابط والقرابات الدموية» ويفشخ شبكات النسب» 
بينماء على الضَّد من ذلك» كانت الجماعات الرتيلة 
والمهاجرة» تحافظ بقوة على أنسابهاء بما هي مصدر وقاية 
وحماية من الدمار. 


هذا التناقض المحيّرء واجه قبائل العرب؛ وقد ارتأى ابن 
خلدون (القدمقٍ أ لعر ب «تأملوا في نشأة المدن والأبنية 
فوجدوا فيها مَعرَةٌ ونقصا. أَدّی هذا التصور؛ بالنسبة إلى 
ابن خلدونء إلى أن يعتبر تدوين الأنساب جکراً على البدو؛ 
فيما الجماعات التي جاورت أماً آحری كانت عرضة إلى 
اختلاط أنسابها. ان كلا من السعودي وابن خلدون ينظران 
إلى موضوع الاستقرار كمفهوم يرتبط» عند العرب» يثقافة 
قدیت رأت باستمرار إلى أن «الأرضين تمرض كما تمرض 
الأجسام وتلحقها الآفات». ولذلك قاد التأمل في هذا 
الوضع المتناقض؛ إلى فحص تجربة الاستقرار من زاوية عيوبه 
ومشكلاته لا من زاوية منافعه. 


- العرب وعَرْبة 
كانت المفاسِدٌ احتملة للمَوَاطِن تقود العرب نحو تصوّر 
الدينة ککائن حي؟؛ قابل بطبیعته. هو الآخن للفساد 
والعطب وربا الدمار؛ فیما بدت الصحرای في القابلی 
بمنازلها الموقتة» مجالاً حيوياً للإفلات من الخطر. وقذ يكون 


لهذا التصوّر المشحون بالرموزء أساسٌ أسطوريّ نجده في 


المؤويات الخاصة بالعرب وفي التوراة كذلك» عن دمار الدن 
بفعل قوى مهيمنة» خارقة» غاضبة ومدمُرة في عقابها. وفي 
هذا النطاق؛ فان مَُوية التوراة عن دمار سین وحور 
تشیژ إلى قابلية المدينة للدمار والفناء» تماماً هو الحال مع 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


وأورشليم» ودإرغ». ولذا كان الحوف الغريزيّ من المدينة؛ 
ولكن في الآن نفسه. الم بها والتطلّع إلى بلوغها؛ يُعِيدٌ 
تشكيل هذا الفهوم عن الاستقرار. نحم عن ذلك» في نهاية 
الطاف» تصوّر لمدينة صحراوية تتممّع بقابلية «نقلها» 
وحملها أثناء الترحال. أي: مدينة يكن عند اقتراب الخ 
تفكيكها وإعادة تركيبها من جديد؛ وتتیځ» فوق هذا کله 
لقاطنيها داخل الفضاء الصحراوي» قدرةً استثنائية أكبر على 
صد الخطر ومواجهة الفناء الجماعي» جرّاء الأوبئة أو ثورات 
البراكين والرياح الدترة. ويبدو أنهم وجدواء أن من المناسب 
عند اختيار الأوطان الموقتة: 


ربما قوي فاضو بأجسام سكانها وأحال أمزجة قُطانها 
_ أي غير أمزججة سكانها». 


وهذا ما يرتعيه السعودي (مروج الذهب) ولكن من الهم 
في هذا السیاق. التدقيق في المعنى الفعلي الذي ينطوي عليه 
اصطلاح «العرب العاربة) 0 له صلة وثيقة بالاستيطان 
وبناء المدن والاستقرار؛ وبالتالي ظهور قواكم الأنساب. لا 
يفيد معنى «البائدة» الذي يتلازم مع هذا الاصطلاح 
ويستعمل كبديلٍ دلالي عنه؛ المعنى نفسه» كما قد يتخيّل 
الدارسء وان كان الاستخدام يتيح مثل هذه الإمكانية؛ بل 
هو ينصرف إلى معنی آخر یتصل بكلمة «عَزية)؛ وهذه 
وردت لأول مرة في نص قدي؛ في التوراة في معرض 
وصفها شعوباً بدويّة مرتحلة تقطن 5 محدّداً هو وعَوبة», 

وقد رأى المسلمون الأوائل» عندما تفر النقاش حول جذر 
كلمة «عرب» أن اسم العرب جاءِ من اسم موضع (غَوية) 
هذا؛ وهو الاسم الذي أطلق على جزيرة العرب ولذلك 
يغدو اصطلاح «العرب العاربة» صفة جماعة بشريّة تحذرت 


۳ 


شقيقات قريش 


بنو إسرائيل والعرب 

«ومن آشد تقار بپ في التسب 

وموافقة في الفرابة واشد 

تباعٍ ‏ اللغات بنو إسماعيل 

وبنو إسرائيل آبوهم واحد 

وهولاء عرب وهژلاء عیر..». 
(نص ياقوت 4: ۱۱۰) 


۹ 


من الجنوب (الیمن) صوب الشمال؛ أي: صوب (عربةه. 
وعلی الأرجح» في هذا النطاق أن أسطورة طرد إسماعيل 
وأمه (نفیهما)» تشير إلى الجماعة المنفصلة عن العبرانيين» 
والشجهة مرغمةً صوب «عزبة» حيث تقطن تجمّعات قبلية 
تسيطر على الإقليم الشمالي الخصب؛ ولهذا السبب جرى 
تصوّر ظهور اللغة العربية كلغة خاصة بالجماعة المطرودة؛ 
وكأنه نتاج هذا الطرد ووصول إسماعيل إلى مكة. 
يدسجم هذا التصوّر» إجرائياً» مع فكرة انطلاق الهجرات 
السامية من موطن ماء هو (الخرّان البشري» الأول؛ الذي 
تدفقت منه» تاليا هجرات کبری صوب العراق والشام 
ومصر وكريت. وإبّان ظهور الدولة الإسلامية ثار نقاش 
حيوي ومثير بين الفقهاء المسلمين واللغويّين حول أصل 
كلمة «عرب» ومن أين جاءت وماذا تعني» وذلك سعياً وراء 
تثبیت سلامن للهويّة؛ ولأجل فهم أفضل لمعنى الكلمة 
ازع في أصلها. وفي إطار هذا التنازع اللغويٌ كان بنو 
إسرائيل والصلة الدموية بهم؛ مادة أساسيّة» مثيرة هي 
الأخرى؛ با أن المسلمين أجازوا مدّ أنسابهم إلى «عابر». 
كان الثعالبي متردداً أو محايداً في الإشارة إلى معنى النقاش 
من زاويته اللغوية. وارتأى أن المسألة تنحصر في اختلاف: 

«الناس في العرب لِم موا عرب فقال بعضهم: أوّل 

من أنطق الله لسانه هلغة العرب: يَعدِبْ بن قحطان 

وهو أبو اليمن وهم العرب العاربة». 
لا يبدو هذا التقدير حصيفاً أو مقبولاً؛ كما أن حياديته 
الباردة لا تكاد تقدّمُ شيئاً. لكن ياقوت الحموي (العجم: 
٠۹ :4‏ ) ارتأى أن أولاد إسماعيل نشأوا في موضع محدّد 
من الجزيرة العربية يُقال له «عزية» وهذا الموضع هو تهامة. 
ولم يكن هذا صحيحاً؛ لأن «عَزة» بحسب ابن الكلبي؛ 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


الذي ينقل عنه ياقوت» هي سائر أجزاء الجزيرة العربية, لا 
تهامة وحدها. 

واحتج بعض المساهمين في هذا النقاش ببيت شعر (منحول) 
سب اعتباطاً لأبي طالب والد الخليفة الراشديّ الرابع علي: 


وربا داز لا تسجل حراسها. 

من الناس الا الْلودعي اخلاجل؛ 
لقد رأوا في هذا البیت «الوضوع والتحول» ساسا صالحاً؛ 
مع هذا لكي تَتطابق «عَربة» التوراتية مع «عَربة» العربية؛ 
وهي مطابقةٌ مثيرة بالفعل» لأن العرب كما بني إسرائيل؛ 
يتفقون على الاسم ذاته وطبفاً للصيغة التي وَرَد فيها في 
التوراة؛؟ على أنه الوطن التاريخئ لهم. وإذا أخذنا المعنى في 
صورته الجغرافية التي تصوّرتها التوراة ل هعَرْبَةَ لا في 
صورته اللغوية وحسب؛ وعلى أساس أله توصيف مكاني 
َر إليه كاتب التص التوراتي من موضعه جنوب غربي 
اجزيرة العربية» ورأى فيه امتداداً صحراوياً حتى أقصى 
الشمال؛ فإن هذا الموضع لن يكون في هذه الحالة سوى 
الطريق الافتراضية التي اتجه إليها موكب بطل الأسطورة 
إسماعيل وأمّه هاجر بعد طردهما؛ وهو توصيف لا يبدو 
غامضاً أو مسا كما هو الحال مثلاً مع «شير» التي انجه 
صوبها عيسو (العيص). ویفهّم من بيت شعر آخر منسوب 
للثوري: 
«لنا بل لم تطمث الذل بَتيها 

تغربة مأواها بقرن فابطحاهء 


إن هذا الوصف یتلازم مع ذکر أمكنة ومراضع محدّدة 
يعرفها العرب بعمق؛ كما يُفهم من المرُويات التاريخية عن 


۹ 


عَرْبَةَ وإسماعيل 
«نشا أولاد إسماعيل بعربة 
وهي من تهامة فنسبوا إلى 
بلدهم وقال أسد بن الجاحل: 
وغزباً ارض جد في الشهر اهلها 

كما جذ في شرب الاح ضماءً 
مجيء عزبة كلها ساكنة الراء 
دليل على أنها ليست 
ضروريةء وا كان الأصل 
سكون الراء». 

(نص ياقوت 4: )٠١5‏ 


۹۹ 


هذه النقاشات الحتدمةء آنها انتقلت من حير السجال حول 
«عَرْيّة) وتحدید جغرافیتها وما إذا كانت «تهامة» وحدها أم 
كامل الامتداد الصحراوي؛ إلى عبر تحديد نوع الصلة التي 
ربطت العرب ذات یوم ببني إسرائيل. وقد لاحظ ياقوت 
أثناء نقله لأخبار هذا السجال من مصادر لم یذ کرها 
بالاسم؛ أن العرب احتجوا؛ ضد الرأي القائل بصلة ما مع 
بني إسرائيل؛ بحجج عدّة وقالوا إنهم «لم یکونوا عربأ» كما 
ذهب إلى ذلك بعض الفقهاء؛ وهذا أمرٌ لم يصلنا عنه شيء 
كثير. وارتأى. ياقوت: 


لا نرى أن بتي إسرائيل قد ععروا الحجاز؛ ولذا لم 

نبوا عرباً لأنهم لم ينطقوا بلسان كان قبلهم». 
وهذه الحجة «انهم لم يتكلموا بلغة هي سابقة على 
ظهورهم»؛ تفيد معنئ واحدا: تأكيد أزليّة اللغة العربية؛ لد 
ظلّ العرب يعتقدون أن لغتهم قديمة قلم وجودهم؛ تضرب 
بجذورها في تربة المسرح الذي لم يكن قد شهد بعد ظهور 
بني إسرائيل. لكن ایا من المتساجلين لم بلتفت إلى التناقض 
الفاضح بين وجود قوائم أنساب مشتركة مع الاسرائیلیین» 
وبين نفي الصلة الدموية بهم؟ لقد تداخلت وتشابكت 
مسائل الأنساب» واللغة والوطن التاريخي والصلة مع بني 
إسرائيل» حيث غدا كل نقاش حول هذه المسألة؛ مثيراً 
لمسألة آخری. 


إل معرفة التوراة بعالم «عزبة» التي امه صوبها موکب 
(سماعیل الأسطوري؛ تبدو على رغم التناقضات» معرفةً 
عميقة وغنية؛ وهناك ثلاثة سطوح داخحل النص التوراني 
تعرّف بهذا العالم: 

الأول: بصفتهم «إسماعيليين»؛ ولكن من دون القطع 


قلقسم الاو ل: نفي إسماعيل 


يكونهم أبناء عمومة كما هو مفترض من فحوی (سفر 
التكرين) الذي تحدث عن طرد إسماعيل أثناء وليمة ختان 
إصحق» باعتباره أخاً من أمّ «اجنبیة». إن سائر الأسفار التالية 
تصمت عن هذه القرابة الدموية؛ وتكتفي بالإشارة إليهم 
ك «اسماعیایین» في سياق الکلام عن «غرباء» تأتي قوافلهم 
مصادفةً حين یلقی یوسف في البغر. هذا «التفریب» للأخ 
المطرود وتثبیت صورته وصورة سلالته من بعده كغرباء؛ 
يُفصح عن احتوی الفعلي لزوية الطرد؛ فهي مُصكمة لسرد 
آسطورة وصول الاسماعیلیین إلى «عوبة» من خلال احدیث 
عن قرابة دموية لت واندثرت. لکن التوراقه في المقابل» 
تعودٌ في نصوص آخری» وتتحدث عنهم کجزء من بني 
إسرائيل. وثمة نص مثير عن حملة نبوخذنضر على العرب 
(يهوديت: ۱۱/۲ - ۲۸) يدعم مزاعم وهب بن منبه 
والأندلسي (نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب) عن 
معارك جرت بين بني (سرائیل وأهل مكة في عصر تاشر 
العم اللك اليمتي (ياسر يهنعم في النقوش). تقول رواية 
الاندلسي عن وهب. إن هذه الحروب اندلعت على خلفية 
ثأر قديم عندما قامت جُْهُمْ وأهل مكة بدفن تابوت العهد 
في مزابل مكة؛ «وکان لهم هناك ما تعلق بدولة جرهم 
الثانية)وهي عبارة مشوّشة ولكنهاء مع ذلك» تلمح إلى الثأر 
القديم. إن واقعة «دفن تابوت العهده التي أشار إليهاء في 
الأصلء مرخ اليمن (الهمداني: الإكليل) تجعل من هذه 
العرفة بعالم العرب» معرفة مشحونة بالتوتر الثقافي. 


إذا كان نص يهوديت عن حملة نبوخذنصٌر يتضمن هو 
الآخر معرفة من نوع ماه بعالم العرب؛ فان هذه المعرفة 
تكاد تكون ممزوجة بالقدر نفسه من التوتر. ومع أن سفر 
يهوديت قليل الأهمية من الناحية الدينية والتاريخية» فمولفه 


۷ 


نص التوراة 
«وخرجوا من نینوی وساروا 
ثلاثة ايام مُتجهین إلى سهل 
بکتیلة. وغادروا بكُتيلة 
وعسکروا بالقرب من الجبل 
الذي إلى شمال قليقية العلیا. 
واخذ کل جيشه من مُشاة 
وفرسان ومرکیات. ومضی 
من هناك إلى الناحية الجبلية. 
وکسر فود ولود وتهبٌ 
إسماعيل الذین حیال البريّة 
وجهة جنوب كلون. ثم سار 
بجانب الفرات واجتاز ما بين 
النهرین. 
واحتلْ بلاد قليقية وسحق 
ودمّر جمیع الذین یقاومونه 
وجاء إلى حدود یافث التي إلى 
الجنوب حیال ديار العرب». 
(یهودیت: ۱۱/۲ ۔ ۲۸) 


شقيقات قريش 


۹۸ 


مجهول وقد کتب على الأرجح في أواخر القرن الثاني 
ق.م.؛ وترجم عن أَصلٍ يوناني وآخر رمی زهاء 4۰۰ بعد 
الیلاد؛ فان قيمته في نطاق الفکرة الأنفة تتحدّد في وصفه 
ل «منازل» ومواطن الإسماعيليين الذین انتشروا في عصر 
نبوخذنصّر ٩۱۲‏ ق.م. في رقعة جفرافية واسعة خارج 
احجاز وعلی مقربة من حدود الدولة البابلية. 


الغاني: بصفتهم سكان موضع يُدعى اغَرْبّة) أي: سکان 
بادية. إذا ما وضعنا هذا التصنيف «الأنطولوجي» الشمّاف 
عن العرب كما تخيلتهم التوراة في نصوصهاء في إطار 
العدافع هماع نحو التمايز ثم الانفصال؛ فان المقصود 
ب «بّني إسماعيل؛ قد لا يشير تماما إلى الإسماعيليّين؛ 
وذلك للاختلاف البينٌ في صيغة الاسمين. كما أن القصود 
بهؤلاء قد لا يشير تماما ولا يؤدي المعنى نفسه في اسم 
السكان الذين یقطنون «عَربْة»؛ وبالطبع فان منازل 
الاسماعیلیین ميرت داخل نص یهودیت عن «دیار العرب». 
هذا التفریق بين سائر الصیغ واختلافها الواضح قد لا يبدو 
اعتباطیاً بالنسبة إلى کثّاب النصوص التورانية. ولعله فوق 
هذا؛ یتضمن أساساً من نوع ما لعرفة بحدوث تمايز داخل 
جماعات عربية قديمة. إِنَّ التفریق الذي أقامته نصوص 
التوراة بين النسل الجديد من القبائل الب إلى إسماعيل 
(بني إسماعيل. الإسماعيليون) وبين الجيل القديم من القبائل 
العربية (سكان عَرْبَة) و(ديار العرب) ينحصر في النقطة 
الجوهرية التالية: افتراق الجماعات العربية عند مفترق طرق 
الاستقرار في مواطن ومنازل» تعکس درجة تحضرها أو 
بداوتهاء كما تعكس درجة ونوع صلتهاء عبر الطفولة 
البعيدة» ببني إسرائيل. إن تريب الاسماعیلیین؛ والصمت 
عن الاشارة إلى الصلات الدموية الأسطورية بهم کما هو 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


مفترض من محتوى مَرُوية الانتساب إلى آب مشترك هو 
إيراهيم» والتغاضي عن محتوى «الطرد» بصفته عملا 
مصتماً ضد اخ من زواج خارجي؛ يكشف بجلاء الطابع 
الرمزي للحَزوية» فهي مزوية قُصِدَ منها رواية حادث هجرة 
قبيلة كبرى من قبائل العرب العاربة صوب مكة. 
الثالث: بصفتهم قبائل قو قويّة تملك «مدناً حصینةه. 


تعود هذه الصورة في الواقع» إلى عهلٍ أقدم من الصور 
الأخرى؛ إِذْ وردت في مطلع سفر التكوين وارتبطت بعصر 
الأب الأعلى إبراهيم. ولكنها لا تصرح با فيه الكفاية 
ب «إثنية» الجماعات التي تتحدث عنها. ومع ذلك فإن 
قبائل «أرض كنعان» هي من الجماعات العربية القديمة؛ وهي 
امتلكت (مدناً حصينة» أي مواطن استقرار طويل قبل أن 
تتحلل وتتفسخ وتتلاشى عن السرح التاريخي. 
فضلاً عن ذلك كله؛ ترد في التوراة إشارات آحری» ثانوية» 
ع لح زر شم العربي» في 
نحميا: ۲۰/۲ - ۱۱/۳ واالعرب» في نحميا أيضاً: 0 
- 4/5: ول سمع سنبلط وطوبیا والعرب والعمونيون]. 
وجشم هذه هي التي ترد في سائر الكتب الاخبارية في 
صورتین: بشم وجاسم وقد عدّها الطبري من العرب 
البائدة رالطيري: ۱). 
هذه ن الغلائة للتص التوراتي عن العرب» تعضمن 
تخیبلاً مطرداً لجماعات لا صلة نسب نسب حقيقية لها ببني 
إسرائيل» ولكن قيمتها تكمن في نها تعطي؛ من جانيهاء 
تصورا را عن نمط استیطان العرب ۰ استقرارهم. فهم لا 
۳ «اسماعیلیین تجار أو «سکان عزبةه أو «العرب الذین 
لا آغلاق لبیوتهم»؛ وهذه كلها |شارات في العمق عن 
التمایز الذي ابتدأت فصوله مع أسطورة طرد (سماعیل» 


۹۹ 
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جسم 
«- وعملیق هو ابو العماليق 
ومنهم كان للجبابرة بالشام 
الذين يُقال لهم الكنعانيون 
والفراعنة بمصر. وكان أهل 
البحرين وعمان منهم یسمون 
جاشم وكان منهم بنو أميم 
اين لاود اهل وبار بارض 
الرمل وهي بين اليمامة 
و الشهر-». 
(نص ابن الاثیر 
الكامل: ۱: )۵٩‏ 


شقيقات فریش 


نص المسعودي 

«ثم دعا ابناً له يقال له مالك 
ويقال بل كان يثيماً في 
حجره. فقال إذا جلستٌ أطعم 
الناس فاجلس عندي 
ونازعني الحدیث واردد علي 
وافعل بي مثل ما آفعل بك. 
فجاء اهل مارب فلما جلسوا 
أطعم الئاس وجلس عنده 
الذي أمره بما آمره به فجعل 
ينازعه الحديث ويرد عليه. 
وحلف لیقتلثه. 

وقال: لا أقيم ببلد نیع بي 
هذاء. 


(Tot :۲ (مروج‎ 


۱۰ 


والذي نجم عنه ظهور اللغة العربية (لسان إسماعيل) ونشوء 
القبيلة في شكلها التراتبی الجديد بعد القطع مع نظام 
الأسباط القدي. 


ب - الوليمة الطقوسية: فطام إسحق وطرد إسماعيل 


اقترنَ حادث طرد «الطفل» إسماعيل» في النّص التوراتي 
بمأدبة أقامها إبراهيم في فطام ابنه إسحق. ولكن اللريعة 
المستتخدمة لتحقيق هذا الطرد» كانت حرمان إسماعيل من 
أن يكون شريكاً في الیراث. تیلنا فكرة الوليمة لعحقیق 
الطردء على سلسلة من الأساطير العربية القديمة التي تتوافق 
بها وتعاظر حجسوهة من الدواقج) تخجه جمیماً 
داخل السرد الإخباري نحو تصوير هجرة القبيلة. إن 
الأسطورة الأكثر شهرة؛ ودينامية في الكشف عن العلاقة 
بين الطرد والميراث؛ هي أسطورة هجرة عمرو بن عامر 
مزيقياء؛ وهو ملك أسطوريٌ من ملوك العرب الجنوبيين 
الذين قادوا أكبر هجرة للقبائل بعد حادث دمار سد مأرب. 
تنطوي هذه الأسطورة على كشن من للتقاليد الرعوية 
في الهجرة: وليمة طقوسية تجری فيها علناً عملية طرد 
للابن. 


ولأن بنية السرد التوراتي متمائلة مع بنية السرد الاحباري 
العربي ومع الأساطير القديمة للعرب؛ فان الوليمة الطقوسية 
تحعل حیراً مركزياً في الحدث» حيث يقوم سارد التص 
بإنشاء «ذريعة» ممائلة لذريعة إبراهيم» تحقّق له إنجاز وعده 
بطرد ابنه؛ وهذا عمل رمزي خالص يهدف أساساً إلى رواية 
حدث هو الهجرة. أعطى ياقوت (5: 4۲) والسعودي (؟: 
۰ والأزرقي (۱: )٩۲‏ ونشوان بن سعيد الأندلسي: 
)١40(‏ وابن هشام (۱۲:۱) والبلاذري (۲4) نصوصاً 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


متمائلة في الأسطورة؛ مع بعض الاختلافات الطفيفة. لكن 
ابن هشام يورد أبياتاً يزعم أنها للأعشى تروي هذه 


الأسطورة شعراً: 
فص روا أيادي ما يقارو 
ن منه على شرب طفل فطلي 


إل الذريعة المطلوبة لإفساد الوليمة الطقوسية» ينبغي أن 
تصدر عن الابن. فكما صدرت في التوراة عن إسماعيل؛ 
فهي تصدر عن أبن مزيقياء. وهو السبب ذاته الذي بررت 
به أساطير عرب الجنوب هجرات قبائلها. ما حدث في 
وليمة إبراهيم (ونظيرتها وليمة مزيقياء اليمني) أن الابن كان 
مصدر الفساد المحض للهجرة؛ لد بدأ يلعب مع أخيه 
الصغير إسحق» وقد وجدت سارة. المرأة الغيورء في هذاء 
سيباً كافياً للغضب وطرد إسماعيل (ونظير الطرد؛ التهديد 
بالقتل مع مزيقياء). ولأن تقنيات السرد التوراتي لا تنشغل 
بمعالجة التفاصيل على أسس عقلانية؛ وبدلاً من ذلك تلجأ 
إلى کل الوسائل جعل هذه التفاصيل عجائبية» ومدهشة 
حتى في تناقضاتها الصارخة شأنها في ذلك شأن يَقُنيات 
السرد الاخباري العربي القديم؛ فإنها حولت الأذبة إلى سبب 
قائم بذاته سوف يسفر فساده» أو تَعَطله عن هجرة الطفل؛ 
ورمزيأ» هجرة القبيلة الصغيرة وانفصالها عن مجتمعها 
القديم. هذه التناظرات؛ وهذه التمثّلات المطردة والتوافقات 
الدلالية والرمزية بين الهجرة ومائدة الطعام» يمكنها أن 
فصح بدهاء عن العلاقة بين المكوّنين البارزين في الخطاب 
الأسطوري لكل من «الروايتين» التوراتية واليمنية العربية. 


نحن لا ثبالي كثيراً؛ مع التص الإخباري» كما مع المؤوية 
والأسطورة» لا بتسلسل الوقائع ولا بطبيعة الدوافع 


۹۰۹ 


مزيقياء 
۵ ولم يزل ولد قحطان في 
أطيب عيش إلى أن ه هلك سبا 
تداوا لشیم الاعصار قرناً بعد 
قرن إلى ان ارسل الله علیهم 
سيل العرم وذلك أن الرئاسة 
انتهت فيهم إلى عمرو بن 
عامر مزیقیاه.-». 
(نص المسعودي 
هروج : 1۸( 


شقيفات فریش 


۷۱۰ 


الافتراضية, وما يَهِمُّنا هو أن نحصل على نتائج سريعة 
وموضية؛ فمثلاً: لن يكون هناك أي معنى لأن نتساءل عن 
سبب التناقض الصارخ والبينُ في الصور التراجيدية لكل من 
الطرد (مع إسماعيل) أو التهديد بقعل الابن (مع مروية 
مزیقیاء). فإسماعيل الذي كان في الثالثة عشرة عندما 
ثصبت مائدة الطعام في فطام إسحق؛ طرد لأنه اتهم 
(باللعب) مع أخيه؛ وهذا غير مكن من الناحية الإجرائية 
العقلانية. ولكن الأسطورة لا تصرف معنا على أساس أنها 
حكاية عقلانية ذات تسلسل زمني عقلاني؛ ولا على أساس 
أنها تتضمن صوراً عقلانية للأبطالء بل على آساس آخر: 
أنها صور ووقائع رمزية کبة ذات أبعاد دلالية تتخطى 
الحاجز الشفاف لا هو منطقي؛ تخرقه وتعيدٌ بناءه وتركيبه 
وفقاً لفاعليات موازية ينهض بها الجهاز السردي؛ الذي 
یتکفل وحده» رغماً عن الأبطال» يايصال المتلقين وتبليغهم» 
بالحقائق الرافقة لنصب مائدة الطعام. اللعب مع (الأخ 

الصغیی یفضی إلى الوت أو الطرد أو أن يتهدّده القتل؛ 
تماماً كما في انز يوسف؛ الذي رغب في اللعب مع 
إخوته» فانتهى به الأمر إلى أن يُرمى في الحِب. هذا اللعب 
احظور؛ وغير المرغوب به هو في جوهر التصوّرات الرمزية 
الاولی عن حدود المشاركة في الإرث. الشید في الووية 
التوراتية عن طرد إسماعيل» هو انقلاب الصور؛ الفوضى 
العارمة في تحديد وضعية اللاعب؛ فهو تارة ابن الشالشة 
عشرة» وتارة هو «طفل» صغیر رضيع هو الاخر؛ ستحمله 
أقه على کتفیها وتذهب به إلى البريّة. هذا التسلسل 
الاستثنائي في الوقائم» لا يبدو منطقياً؛ وهذا هو الطلوب 
تماماً بالنسبة إلى الأسطورة التي سوف يعمل جهازها 
السردي على جعل الأحداث غرائبية وخرقاء» ينقلب فيها 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


البطل إلى «طفل رضیع» يكاد يموت من الظماً ف في البريّة؛ مع 
أن طرده تم على اساي آخر؛ هو كونه e‏ عشرة 
الذي خرق اللعب احظور مع أخخيه الرضيع في يوم فطامه, 
وتسبّب في إفساد مائدة الطعام. وعلی غرار السرد الاخباري 
العربي؛ فان الأبطال في مَزویات التوراة» غالباً ما یتماهون 
مع ضحایاهم آو یتقکصون هيئاتهم وأشكالهم» حيث نفقد» 
نحن المتلقين» السيطرة على أحاسيسنا تجاه الصور فتختلط؛ 
ولا نعود نميّز أيهما كان «الرضيع؛ فيها؟ ومع ذلك فإن 
الجهاز السرديّ للأسطورة التوراتية» يعمل في اتاو غير متوقع 
ومفاجىء» لأن الأر ضية المرصوفة جردا أمامناء هي ار ضية 
«تراجیدیا دينية» تتطلّبُ إبقاء إسماعيل في صورة الطفل 
الرضيع المطرودء وإقصاء صورته کصبی؛ ذلك أن التصعيد 
الشعريّ للمعاناة الدرامية» يستلزم بطلاً ضعيفاً منهكاً من 
العطش؛ يائساً وخائر القوى؛ لا صبياً محارباًء حماراً وحشياً 
أو رامياً بالقوس؛ وهي صور تَهيبة يعرضها النصّ التوراتي له 
في السياق ذاته لحادث الطرد. 


التراجيدها. الدينية القديمة» التوراتية والعربية (كما مع أيوب 
مثا بد نشاء صورة ة لبطل عديم الإرادة؛ صغيراً كان أو 
کهل ضعيفاً؛ ويكون فوق هذا كله؛ ضحية نموذجية 

للسخط والغضب. مثل هذه التّقُئيات في السرد القدم 
موظفة بمكر لتعمل على تهشيم أي تسلسل منطقي؛ فهو 
صبي ابن الثالثة عشرة» وطفل رضیع» ومحارب؛ وهذه كما 
يمكن لنا أن نلاحظ؛ العناصر الأساسية في الدراما الالهية 
التي يلعب فيها الإنسان الضعيف والطرود دور العبد 
الشقی. فالأب الأعلى؛ أو الوِبُء هو الذي یقوم - أخيراً ‏ 
بطرد ابنه من الجنّة (ونظيرها مائدة الطعام والاحتفال 
المصاحب لهاء ووجود المدعوين: أي أجواء البهجة والسعادة 


۱۰۳ 


الدوحة. فوضعت ابنها إلى 

جنبها فجاع واشتدٌ جوعه 

حتى نظرت إليه أمه بتشهط. 

قال: فحسبت ام اسماعیل أن 
ابنها یموت.-۰۱ 

(نص الازرقي: 

أخبار مكة: ۱: هه) 


شقيقات قريش 


۱۰ 


التي يُعْمَرُ بها الطفل) وهذه تمائل, تماماً» حادث الطرد 
الأسطوري السماویْ عندما طرد الريك الانسان من اك 
(من البهجة 000 ومائدة الطعام الطبيعيّة الفردوسيّة)؛ 
وهذا منحى آخر تتم فيه استعادة منظمّة ومثقنة من «الخرن». 
ليست هذه التطورات في النص التوراتي ناجمة» برآینا؛ عن 
تدخل المْحوّر 200040 وحسب؛ بل هي ناجمة أيضاً عن 
الاستخدام الفرط لنظام الاستعادة من جانب رواة الأسطورة 
الأوائل؛ الذين هدفوا في الأصل؛ إلى روايةٍ عن هجرة 
الإسماعيليين» فقاموا بتخييل يتمتع بقابليّة تجريدية عالية على 
توليد صور لانهائية للحادث. 
لقد تطوّر السرد الإخباري القديم؛ التوراتي والعربي؛ عن 
أساس سردي أقدم هو الأسطورة؛ وفي وقتِ تالِ» صار 
کا متها قبل آذ قف وا ولک لظ تاش 
عناصرها الأصلية والجوهرية داخل نسيجه. وبالفعل؛ فإنه ما 
من فسيرٍ مقبول لسبب تضكن هذا السرد لشحنات 
الأسطورة؛ سوى هذا السبب الحقيقي. إن 0 النقديّة 
الأدبية؛ للنتصوص الإخبارية التوراتية والعربية مهتمة هة للغاية في 
لعفن عن الطابع احقيقي ا یمد امات تاريخية أو 
ثق ديئية مطلقة ومن شأن اي متتتع حاذق خط نطوّر 
اسرد التوواتياللجرويات الباريخية عن لأوضوعات الكررىه 
مثل حروب بني إسرائيل مع جيرانهم العمونيين؛ أو أخبار 
الملوك الأسطوريين مثل سليمان € داود أو موسى أو أرض 
الميعاد؛ وهي موضوعات تشکل «الأساس التاريخي» في 
العتقدات؛ أن يكشف عن «طفولة» هذا السرد الذي انتقل 
من الصور الأسطورية إلى الصور الإخبارية. 
غالباً ما تعمل التراجيديات الدينية القديمة» عند العرب» على 
جعل الصغير أو المريض؛ وإجمالاً المؤمن الشقي» موضوعاً 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


نموذجياً في الاختبار الإلهيّ. فالصور القرآنية ‏ مثلاً ‏ 
لإسماعيل؛ كما هو الحال في التوراةه نظهر هذا الاختبار 
على أكمل وجه: لقد طلب الأب من ابنه البكر أن يتقجل 
برضی متس ودون تردّدٍ أو مُسَاءَلَةَ تقديمه كأضحية: 
وذلك حين أصعده الجبل. هذه الصورء حیث الأبطال 
الصغار أو المرضى الذين أنهكهم سقم الرض يتقكلون 
برباطة جأش محزن مصائرهم؛ تسمح للسرد بأن ينعقل 
بحريةٍ أكبر من نسق «الابلاغ» عن فكرة الطردء إلى نسق 
الطرد نفسهء كجزءٍ من موضوعة أعمّ هي في قلب الاختبار 
الالهی وفي صميمه: وضع البطل الصغير في الصحراء 
(البرية) آمام قدر العطش. وهنه إحالة رمزية أساسية إلى 
فكرة العطش أو الظمأ القدي» الجماعي والمأسويّ الذي 
واجهته القبيلة المهاجرة من اليمن إلى مكة (برية فاران في 
التوراة وهي جبال مكة بحسب الفقهاء المسلمين). 

لقد عنى الانفصال عن الجماعة القديمة؛ ف في «وطن» جديد 
وفي شکل ترانبي جدید» في بعض آوجهه تقابلاً دامياً 
ومصيريًا مذلا مع الظماً؛ ذلك أن الهاجر والبدوي يترك 
وراعه» حين بطرد آو يهاجرء الاء والطمام. آي: المأدية. 

وبالفعل فقد ترك (سماعیل خلفه الأْبَةٌ مرغماًء لیجد. نفسه 
في مواجهة مكشوفة مع العطش. على أن كل التراجیدیات 
الدينية» كما هو الحال مع أسطورة طرد إسماعيل» تتيٌ من 
جانب أخرء إمكانية رؤية هذا الاختبار الالهی بصفته 
اختبارها هي في طفولتها البعيدة» الضروري واحتوم لأجل 
أن تتمكن من الانتقال. 

إن رواية الأزرقي (أخبار مكة: ۱: 85) شأنها شأن سائر 
الروايات النموذجية الأخرى (الطبريء الفاكهي» ابن الأثير) 
تربط فكرة طرد إسماعيل لا في هذا الجانب الديني؛ ویناء 


الحطش 
کم قالت ‏ هاجر -لی 
تفیبةٍ عنه حتی لا آری 
موته. ثم تظرت ال المروة 
ثم قالت: لو مشيتٌ بين هذین 
الجبلين تعلّلت حتی يموت 
الصبيّ ولا أراى ولم يكن 
معها أحد فرجعت ووجدته 
كما ترکثه ينشخ. فخرج لها 
جبريل عليه السلام فاتّبعتة 
حتى ضرب برجليه مكان 
البثر يعني زمزم فظهر ماء 
فوق الارض‌سه. 

(نص الازرقي: )00-:١‏ 


شقيقات قريش 


لسان إسماعيل 
«... إن الله عن وجل اعطی 
إسماعيل هذه اللفة وذلك أن 
إبراهيم خلّفه وامّه هاجر ‏ 
وإسماعيل ابن ست عشرة 
سنة وقيل ابن أريع عشرة 
سئة ‏ وعلّم إسماعيل هذه 
اللفة العربية. وقالوا: لغة 
جَرَهُمْ غير هذه اللفة-». 
(المسعودي: ۲: )۱٩۳‏ 


۱۰۹ 


الكعبة» وحسب؛ ولا كذلك بولادة نسل جدید من 
العرب. بل وبولادة اللغة. 


- اللغة والهديئة 

ماذا يَنْجُم عن طرد الب لابنه؟ أن يفقد الابن (لسانه) أي 
قا ميوت فار لنت رقت فى ا رس هل أن 
يبحث عن شبل جديدة لاكتساب (لسان) آخر بعد أن 
ضاع (لسان) أبيه منه. ولأن الابن فقد» فنجأة» وعلى غير 
توقع منه, لسان أبيه الذي آودعه عنده» وهو يهاجر في 
الصحراء؛ فان عليه» لا أن يفعش عن الاء (وثمة رابطة 
رمزية بين العطش واللسان)» بل أن یبحث عن قبيلةٍ تعطیه 
أو ُعيره لسانها لكي يتمكن من التواصل مع العالم. یقول 
الإخباريون السلمون: قال رسول الله ي: أوّل من نطقٌ 
بلسانٍ عربي إسماعيل. يعني هذا أن الهجرة هي إحدى 
هذه الشبل لاسترداد اللسان الضائع؛ ولكنه سوف يكون 
جديداً؛ ون يعود وسريانياً» مثل لسان الأب» بل عرياً. 

وبذا يصبح الابن أباً؛ ويقوم بإهداء لسانه لأبنائه الجدد: 
العرب. ولكن ولأجل أن يكون للّغة قدسيتهاء فلا بد لها 
من أن ترتفع في نشوئها وظهورهاء أسطورياً حتى الأب 
الأعلى الذي طرد إلى الصحراء؛ وفئّش بكل الشقاء 
والعذاب» بالوحدة والعٌزلة في العراء والظمأ القاتل عقن 
يُعيره لساناً يتكلم به بعد أن e‏ 


لقد جلب؛ الأب الجديد للعرب» معه اللغة» حين وصل من 


: الصحراء. كل أب مهاجر سيجلب معه» أخيراً الهديّة التي 


لطالما انتظرها الأبناء: اللغة. وهذا ما أعطته للعرب المشتعربة 
حادثة الطرد الأسطوري. . وهي فكرة مت بوشائج قويّة 
لسلسلة من الأساطير عن وصول الأب حاملة الهدية, ومنها 


القسم الأول: تفي إسماعيل 


أسطورة (نوح) أو (نون) أو (يونس) أو (يونان)؛ حيث 
يخرج الأب من البحر بعد عذاب الصراع ضد الغرق» 
لیحمل لأبنائه عند اليابسة» الرسالة التي ظلّوا ینتظرونها (وقد 
عالجنا أسطورة نون في كتاب منفضل يصدر قريباً). هوذا 
الأب يخرج أخيراً جالباً معه الحضارة: اللغة. 


من الواضح أن أسطورة الأب الذي سوف يصل» أخيرا 
مُجتازاً الأهوال والمصاعب جالباً معه الهديّة إلى اليابسة؛ 
كما في أسطورة (ن) العربية القديةء والأكديّة ثم اليونانية 
(أو - أنس وعصعة0) ومکافتها التوراتي أسطورة (یونان) 
ونظيرها العربي (يونس) الذي خرج من البحر سال حاملاً 
هديته؛ العقيدة النظرة 5“ أي اللغة اجديدة (اللسان) الجديد 
الذي يريد الأبناء أن يعكلموا به؟ تشكل محورا أ أساسياً من 
محاور أسطورة (الطرد) المركزية بين هذه الأساطير؛ فهو 
سوف يصل» في النهاية» حاملاً الهديّة ة. ويمكن في منحی 
آخر من تحلیل ۳ أن نتساءل: ماذا لو سارة لم 
تكن غيورة إلى هذا الحدّء وماذا لو آنها لم تغضب للعب 
إسماعيل مع ابنها إسحقء وماذا لو لم يكن هناك حفل 
فطام أصلا؟ في هذه الحالة هل كان الأب سيطرد اینه؟ 
وهل سيفقد الابن لسان أبيه (ودیعته) عنده؟ 7 كانت 
اللغة العربية ستظهر؟ ونتكلم بها ونكتب ذ نصا بها عن هذا 
الحادث؟ 


في هذه الحالة لن يطرد الأب ابنه إلى الصحراءء ومؤدى 
ذلك. وفقاً للمنطق الافتراضی» أن الابن لن يهاجرء وبالتالي 
لن يتمكن من الحصول على (لسان) جدید؛ ولن تصل 
الهدية إلى آبنائه: اللغة. أي إن ظهور اللغة العربيةء المقدّسة 
«والأزلية» والتي تكلم بها آدم نفسه وقال شعرء كما ارتأى 
الإخباريون السلمون» اقترن في الأصلء بحادثة الهجرة؛ 


۱۷ 


لسان إبراهيم 
«.. وکان الهيثم بن عدي 
الطائي ينكر أيضا أن يكون 
قحطان من ولد إسماعيل» 
وإنما تكلم إسماعيل بلفة 
جرْهُمْ لأنّه سرياني اللسان 
على لفة أبيه إبرأهيم...». 
(المسعودي: ۲: )۱٩۲‏ 


١١م‎ 


وهي مصكمة لأجل هذا الغرض: امتلاك (لسان) جديد 
واعادة تقديمه كهدية للأبناء المنتظرين. مثل هذا التصؤر عن 
انبثاق لغة جديدة في عصر إسماعيل» وليس قبله؛ يتجاوز 
نطاق الأسطورة يعبر حاجزها الشفاف واللأمرئي؛ ليغدو 

«حقیقة» نعیشها في كل لحظة في الحياة كما في الکتب؛ 
فنحن تمتلك (اللسان) نفسه الذي عثر عليه والدنا المطرود 
إلى الصحراء. لقد امكلّكناه ۰ بفضل طرده وضیاعه؛ وهو 
ضاع أصلا لأجلناء كما يقول لنا المؤدى النهائي لروايات 
الإخباريين المسلمين. 
هذه الوظائف الحدّدة للطرد بصفته «هجرةه من أجل إنجاب 
النسل الجديد وتأسيس هوية» وقائمة أنساب» ومائدة طعام 
جديدة تقطع مع مائدة الطعام القديمة (با هي مائدة فطام: 
أي مائدة طعام الطفولة البشرية)؛ وبيت عبادة بديل (حيث 
يحل بناء الكعبة محل بيوت عبادة سابقة على التوحيد) 
تبدو متكاملة ومتناغمة تماماً مع بعضها البعض. ولذا بدت 
السرديّة التوراتية والاخبارية العربية» على حد سواء؛ وكأنها 
مص مُصَّكمة لكي لا تتقبل أدنى تعديل في شروط إنشائها 
الأدیی؛ بكل فوضاها البنائية وتعاقباتها الزمنية الخرقاء ولا 
عقلانياتها اشوترة؛ لد كل محاولة لاعادة ترتيب الزمن 
التاريخي بزحزحة الزمن الأسطوريّ؛ وكأنها تفضي إلى 
خلخلة هذه الوظائف وربا دمارها. 
تقول رواية الأزرقي (أخبار مكة: 81) إن إسماعيل وبعد أن 
أقام مع العماليق في مكة وتزوج منهم» ثم تزوّج ثانية من 
القبيلة النافسة جرهغ؛ عمل ا على طرد الغماليق 
(نفیهم) من مكة: وکانوا قوماً عرباً وکان لسانهم عریی: 

«فلعا سمع لسانهم وإعرابهم» سیع لهم کلاماً خسنا 
ورأى قوماً عرباً وکان (سماعیل قد أحذ بلسانهم». 


اقم الأول: تفي إسماعيل 


ويؤيد المسعودي (۲: ۲۰۳) رواية الأزرقي بشأن «عربیة» 
القبائل التي نزل إسماعيل معها في مكة؛ حيث تعلم العربية: 


«وكان من تكلم بالعربية يغب بن قحطان وجرْهُم 

وعاد وعغبیل وجديس وثمود وعملاق وطشم ووبار 

وعبد ضخم). 
إغرا اء اللغة الجديدة لا يُقاوم؛ و کل لغة جديدة؛ (لسان 
جديد) تحمل المهاجر على استعارتها؛ امتلاكها؛ أو 
الاستحواذ بواسطتها على «العالم الجديد» الذي وصله. إِنّ 
إحساس المنفئ داخل عالم جديد متشابك ومُعقّدء يكن أن 
ينصرف ويتمركز في النقطة الحاسمة التي بلغتها حياته: أن 
يتخلص من (لسانه) العتیق؛ وأن يقوم بطردٍ رمزي مُضادٍ 
للأب؛ وذلك عبر السماح لنفسه بفقدان (اللسان) الوديعة. 
ما من مهاجر إلى عالم جديد أو منفئ إلى مكان آخرء 
خارج وطنه؛ إلا ويحاول فقدان لسانه» أو نسيانه لكي 
يتسنى له التواصل مع «العالم الجديد». وهذا ما فعله الابن 
المطرود؛ ولو قمنا بتعديل رواية التوراة والإخباريات العربیةه 
وجعلنا (سماعیل صبياً مهاجراً (فور ختانه وفي الثالثة عشرة 
من عمره) فإننا سنکون بحاجة إلى تعديل مواز آخر؛ نوشع 
معه زمن الأسطورة لكي نوفر للبطل الشاب وقتا كافيا 
لتحقيق إنجازانه الكبرى: توليد نسل جديد من القبائل؛ 
واكتساب لسان جديد ليقوم بإهدائه لأبنائه» وأخيراً: نشر 
الأسطورة أسطورة؛ بل تصبح تاریخا لأنها سوف تسرد 
بمنطق التاريخ الصارم ما جرى من أحداث» وتقوم في الآن 
ذاته» بتبريرها وتشذيبها. ولذا فإن القبول بشروط إنشاء 
الأسطورة هو الإجراء الحاسم في القراءة والذي للا یتوجب 
التذمر منه أو رفضه: طفل رضيع يتيهُ في الصحراء» ثم يصل 


۱۰۹ 


لسان |سماعیل والمادية 
«قال عمر بن خالد العثماني: 
قدمت علينا عجوز من بني 
مقر ثسمی ام الهيثم فغابت 
عنا. فسال عنها آبو عبيدة 
فقالوا إنها عليلة. نقال هل 
لکم أن نعودها؟ فجثنا 
فاستاذنا. فقالت: لجوا 
فسلمنا علیها فإذا هي علیها 
آهدام وبُجْدُ وقد طرحتها 
علیها. فقلنا يا ام الهیثم كيف 
تجدينك؟ قالت: كنت وَحْمَى 
بالدكة' (الودك) فشهدتٌ 
مارا فاکلث جُبْجُبَّة' من 
صفیف" مد فاعترتني 
رَلْكَّة. فقلنا يا ام الهیثم: أي 
تقولین "؟ فقالت: أو للناس 
کلامان؟ واث ما کلمتکم الا 

بالعربي الفصیع». 

(القالي: الامالي ۰۱۹/۳ 
المزهر للسيوملي م 
السامرائي: )١١١‏ 


:١‏ الدكة : الودك 

۲: الجْبْجُبة: الكروش 

۳ الصفیف: ماصّفٌ من 
اللحم 

:٤‏ هلعة: الجدي 

©: اي تقولين: ماذا تقولين. 


شقيفات قريش 


شّفة بالعبرية تعني اللسان 
(سفه ‏ لشن) 


11۰ 


أخيراً بعد أن ضيّع لسانهء إلى مضارب قبائل تتحدّث 
بلسان جسن. 

إغراء اللسان الحسنء الجميل؛ هو الذي يقبع خلف الإرادة 
الغامضة لامتلاك لغة أحرى؛ ولأن امتلاك اللغة لن يكون 
ممكناً من دون امتلاك (اللسان) فان الاكتساب يغدو عملاً 
رمزياً إلى النهاية. 


إن لاستعمال الإخباريين العرب كلمة «لسان» في کک 
اللّغة؛ دلالة متطابقة وممائلة لاستعمال النّص التوراتي 

«شفة) بمعنى لغة (لسان) كما في العبارة ا وسَفَة 
کنمان» في وصف اللّغة السائدة. وفي هذا از احدود 
والضيق من التطابقات النافرة والمتواترة بين النصّين التوراتي 
والعربي القديم على صعيد التوصيف السرديٌ؛ یکمن ما هو 
جوهريٌ في اسثل العميق لثقافة ذات منبع واحد. ولأن ین 
«اللسان) و «الشُفة» : تقع اللغة السحرردٌ يه الخامضة و الجذّابة 
التي تستدرج الغريب ار أو المطرود والمنفي؛ لتجربة 
طعمها الحسن؛ وتذوّقه؛ فان امتلاكها سيعنى امتلاك اللغة 
تماماً كما أن امتلاك اللّغة يعني استحواذاً على «لسان» 
جديد أو «شفة) جديدة؛ تخیر من هيكة الغريب والسافر أو 
التفی. ستعيد اللغة خلق الهاجر في هيدة مائلة لنظامها؛ 
فيغدو الاستحواذ عليها وامتلاكهاء امتلاكاً لهويّة؛ أي لهيئةٍ 
جديدة تُقصي عنه كل إحساس بالغربة أو الطرد أو النفي. 


لأجل ذلك لا یمود المنفيّ يشعر مع اللسان الجديد الذي 
أغراه بسحره وحلاوته وموسيقاه داي إعرابه كما في النص 
الإخباري العربي: فرأى أن لهم لساناً وإعراباً - الأزرقي» آنه 
غريب أو طارئ؛ بل على: الضد من ذلك» سيغدو عضواً في 
أسرةٍ جدیدق وفي عائلةٍ جدیدة» هي العائلة اللُغوية. على 


اقم الأول: نفي إسماعيل 


هنا النحو كان إسماعيل في الأسطورة يكتشف لساناً بديلاً 
هر به طرده ومَنْفاه؛ ويدخل مضارب القبيلة كعضو فيها. 
ا كانت اللّغة هي الكائن الذي يولد من الفم؛ بواسطة 
فلسان أو الشَّفّة؛ فان هذا الوليد العجائبي سيعيد خلق 
تمتلكه؛ ليولد هو الآخر من الفمء تماماً كما ولد المسيح من 
كلمة ألقاها الب أي من الفم؛ وتماماً كما ولد (يونان) 
اقتوراتي من فم الحوت؛ و(يونس) العربي من فم النون الذي 
ابتلعه ثم قذف به إلى الشاطىء. کل الأبطال في الأساطير 
. يولدون ولادة عجائبية كي يتمكنوا من إيصال الرسالة أو 
الهديّة؛ وإسماعيل ولد هو أيضاً ولادة عجائبية حين امتلك 
للسان فقام بإيصال الهديّة لنا: اللغة العربية. لقد جلبها لنا 
بعد رحلة عذاب وشقاء في برّية فاران» مطرودا ومهانا 
وظماناً. 


أهمية النّص التوراتي تكمنء في هذا النطاق» في أنه يعرض 
علينا أول صورة قديِمةٍ» بل.ضاربةٍ في القدم لمن سيكون في 
للستقبل «أبو کل العرب» وخالق اللّغة؛ الأزلية والمقدّسة؛ 
أي: صورة الرضيع الذي ترك للأقدار وجهاً لوجه؛ كما ترك 
موسى في النهر» وسرجون الأكديّ» في الاء» ویونان ويونس 
في البحرء ونوح في الطوفان؛ لكي يجتازوا الأهوال 
والمصاعب ويوصلوا الهدية. وفي هذه التمقلات الطردة 
لصورة اخلص؛ العقائدية القديمة؛ تظهر صورة إسماعيل 
کاب أسطوريٌ جاء إلينا لیِلْصنا من عذاب ضياع لسانناء 
وفقدان قدرتنا على الكلام بلغة تخصّنا. له «موساناه نحن 
العرب؛ ولکن بدلا من أن يرمى في سلة ثم يُقذف إلى 
النهر؛ ريي في الصحراء. كل جماعة لها مخلصهاء 
«موساها» الخاص بهاء الأسطوري إلى النهاية. والعرب 
شأنهم شأن الجماعات القدية الهاجرة والْعدّبة» حلموا 


۱۱۱ 


شقيقات فريش 


لسان إسماعيل 

دوروى الفاكهي عن محمد 
بن علي بن الحسين - الباقر - 
ائه شثل: اول من تكلم 
بالعربية؟ فقال: إسماعيل بن 


إبراهيم النيئ وهى يومئذ ابن 
ثلاث عشرة سنة..». 


(الفاكهي: 


أخبار مكة: :١‏ ۰( 


۱۱۲ 


طويلاً بأن یکون لهم مخلصهم؛ الذي یحقق معجزة 
الوصول إليهم لاهدائهم اللّغة؛ ويقدّم لهم اللسان الذي 
ضيّعوه؛ وضیعوا معه القدرة على التواصل مع العالم بلغة 
خاصة بهم؛ ب «شْفْة» هي شفتهم لا شف آعرین 
يقعرضونها أو يستعيرونها منهم. وكان عليهم لأجل ألا 
يظلوا یتکلمون بلسانٍ غير لسانهم؛ فقد انتظروا «معجزة 
الرضيع؛ الشقی والعدّب القادم من أهوال الصحراء؛ كي 
يساعدهم في امتلاك لسان بديل» سيقوم هو باستعارته 
وتکییفه ليلائم جماعة خاصة. إن فكرة وجود «موسى » 
التوراتي» و«إسماعيل» العربي؛ تقع في قلب فكرة مركزيّة 
في العقائد القديمة عن «البطل» اخلص. لقد خرج موسى 
وإسماعيل وسواهما من الأبطال الأسطوريين من الواجهات 
العاصفة وغير المتكافئة» الشريرة واللاعقلانية؛ لكي يقودوا 
الجماعات المَُظِرة؛ غير عابثين بالظمأ والتيه والعٌزلة» من 
أجل إيصال هداياهم. 


بيد أن أسطورة إسماعيل» تتضمن شیفاً شديد الخصوصية؛ 
فقد خرج «الرضیع» الشقی منتصراًء في النهاية» من النزال 
مع الصحراء؛ وهذه صورة شديدة الرمزية والتکثیف عن 
مواجهة الجدب والقحط؛ كما عاشتها هذه الجماعات في 
طفولتها. ولذا رأت في أسطورة البطل» أسطورتها هي؛ حين 
قاومت شروط الوت في بيئة شرسة ومعادية ومتقلبة وعديمة 


الرحمة. 


يتضمنٌ اسم «هاجره الأمّ (الأمُ التي ترافق البطل وتعيش معه 
عذابه أمّ السیح أَمّ موسىء أ سرجون الأكديء أمَ 
قدموس الفينيقي ‏ الإغريقي) كل العناصر الفونيطيقية 
لکلمة (هجرة4 أو «مهاجره. وقد وضع الاسم من جانب 


م الأول: نفي إسماعيل 


سرد التص الأصلي (القديم) للأسطورة» بدهای وبعناية تامة 
قکي يقوم بإبلاغ موه عن مضمون الحدث الفعلي؛ لا 
يصفته «طرداً» كما يوهمنا السرد؛ بل هجرة قبليّة وقعت› 
قات يومء في حياة الاسماعیلیین. إذا ما افترضنا أن الاسم 
#هاجر» ليس اسم علم؛ واه تَطِوَرَ عبر الرواية الشفوية ثم 
فلدرنة؛ ليؤدي هذه الوظيفة رمزياً؛ وأن الأصل فيه یدخحل 
قي باب التوصيف» أي أنه ينتمي إلى ال جذر ذاته في أسماء 
مثل (عدن) عدنان (وقحط) قحطان» وعبر (عبران) وهذه 
الأخيرة تستخدم في الإخباريات العربية للدلالة على أبناء 
عابر؛ فمن المحتملء في هذه الحالة الافتراضية؛ أن يكون 
الاسم مُتضمناً للمادة ذاتها في صورة «هجره دون تصويت 
كما في العبرية؛ للإبلاغ؛ من خلال اسم الم الأسطورية 
عن فكرة الهجرة والترحال الرعويٌ. وهناك مواضع وأسماء 
لقبائل عربية» في الجزيرة العربية تحمل هذا الاسم وتنيب 
إليه. لقد مرف الإسماعيليون» ثم العرب» تاليا اتعساباً إلى 
أتهم الأسطورية ب وأبناء هاجره» لا لگن اا فعليّة حملت 
هذا الاسم» وإنما بدرجة أكبر؛ لأن حالتهم الرعويّة وتنقلهم 
الدائم وهجراتهم الستمرة؛ أَدّت» في النهاية» ومن جاتب 
جماعات أخرى قامت بتعريفهم على هذا الأساس؛ إلى أن 
یقوموا هم أيضاً بتقديم أنفسهم بصفتهم وأبناء هاج أي : 
أبناء الهجرة القديةء الأولى والأسطوريّة التي كانت تتابع 
دون انقطاع في عالم لاا عضوي موحش ومجدب. ومن 
غير شك؛ فان فحوى الحدث كما تخیلته التوراة 
والإخباريات العربية» سواء بسواء يُعطي الانطباع بأن 
الحدث برمته؛ هو هجرة قبلية من الهجرات الكبرى 
والمؤسةء التي رویت بشروط الأسطورة؛ وبأن الترميز الذي 
تجلى مكثّفاً في صورة «الطفل الرضیع» حيث ثُرمى في قلب 


۱۳ 


ابن هاجر 
«ذکر الزمخشري في ربيع 
الابرار أن جبریل ‏ ص - 
انط ماء زمزم مرتین 
ويُعضّد ما قاله خویلد بن 
أسد ركيّة إبراهيم یوم اين 
هاجرٍ وركضة جيريل على 
عهد آدمب.ه. 

(نص الشامي: ۱: 1( 
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الصحراء؛ إنما هو جزءٌ عضوي من :نظلام التمرف ووظائفه 
الثقافية. رن أسطورة من هذا النوع» تروى للقي غرباء من 
احمل أنهم سوف یسمعونها؛ وقد يتعينٌ عليهم» طبقاً 
لشروط التلقّيء أن یصبحوا هُم أيضاًء على غرار ما فعل 
سارد التص؟؛ جزءاً من 56 السردي» الاتقعالي؛ عبر 
التعاطف مع أبطال الترا اجیدیا وتصعیدها؛ ستحمّق الهدف 
ات عندما يصبح کل مُكَلقٍ شریکاً في إعادة إنتاج 
الفحوى الأخلاقية لهذه التراجيديا الدينية» بل وان یری 
فيهاء وباستمرار شيئاً يخصّه بحميمية؛ ويخصٌ تاريخه. 
وآنغذ سيغدو حادث الطرد والوليمة الطقوسيّة المصاحبة له 
با في ذلك تدخلات سارةء المرأة الغيورء والتعاليت لا مجرد 
ذرائع كسولة في جهاز السرد؛ وإنما دوافع لا بد منها لكي 
يتحقّق حلم وصول الهديّة. 


على هذا النحو يوضع مُتلقي النص الأسطوريء في أجواء 
مشحونة من الدراما المؤثرة» الباعثة على الإحساس 0 
واللأمعقول والعذاب والتناقضات الصارخة في ردود الفعل. 
وكما في كل أسطورة ممائلة فان البطولة هي نتاج مأساة 
مهما يكن وضع المنغمسين فيهاء أكانوا ضحايا أبرياء أم 
محطاة يستحقّون العقاب؛ أكانوا على حق» أم كانوا على 
باطل. 


وفي هذا السیاق؛ فان الرابطة الأكثر وضوحاً بين الطفل 
الرضیع التروك في الصحراء وأمّه «هابجره؛ تشیر من طرفي 
خفی إلى الجحود والنکران» العف والقسوة وربا 
الاضطراب الانساني؛ فالمرأة التي وهبت الرجل (إبراهيم) في 
شیخوخته؛ ابته البکر؛ تجد نفسها - أخيراً ‏ ضحية الرأة 
الغیور والتعالية؛ فيما الابن البکر؛ يجد نفسه في إطار 
الساظر ذانه ضحية موازية لمنافسة مُشينة مع أخيه إسحق 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


حول «الارث». إن النقطة المركزية في هذه «التراجيديا 
الدينية) تقع في منطقة «الارث» وهي مصدر التوتر الثقافي 
بين الزوجين والأخوين. إن وجود زوجة هي أخمت (يقول 
إبراهيم عن سارة للفرعون أو لأبيمالك في جرار: دهي 
أخني) - التوراة) وأخرى غريبة «أجنبية» توصف بأنها 
«مصريّة) بينما هي في الإخباريات العربية من قبيلة العماليق 
حكام مكة؛ يحدّد الإطار الأنشروبولوجي للتنافس بين نمطين 
من الزواج: الزواج الداخليء الذي كان أصل الزواج؛ حيث 
تحرص الجماعات البدائية والقبائل على توثيق روابط الدم 
والنسبء بالإقدام على زيجات قرابية مباشرة لثلا تتعرض 
القبائل للدمار نتيجة ضياع الإرث. والزواج الخارجي الذي 
ظل نادرأ وتقدم عليه هذه الجماعات في حالات 
اضطرارية. كان الزواج الخارجي» باستمرار مصدراً من 
مصادر التوتر والخوف الغريزي - ربما حتى اليوم ‏ عند 
القبائل؛ لأن ولادة أحفاد غرباء يتقاسمون ميراثها من الال 
والحيوانات والأراضي الخصبة؛ يعني تفت پُناها ودمارها. 
ولذلك؛ تعكس مَزوية إسماعيل من هذا المنظور رأياً قدياً 
كان أساساً لمعتقد ثقافي عند سائر القبائل والشعوب القديمة؛ 
مفاده» أن الزواج الخارجي مصدرٌ من مصادر فناء القبيلة 
ودمارها. ولأجل ترسيخ قواعد الزواج الداخلي؛ بتوطيد 
وتشجيع زيجات من قرابات دموية مباشرة؛ حفاظاً على 
«الإرث؛ وإعادة حصره في النطاق الضيّق للقرابات داخل 
القبيلة؛ كان لا بد من مَؤويات ذات طابع ديني تظهر مزايا 
الزواج الداحلي وثعلي من شأنها على حساب الزواج 
الخارجي. إن صورة «هاجر؛ كامرأة غريبة تُطرد إلى 
الصحراء مع ابنها؛ تکثف رمزياً فكرة طرد هذا الزواج 
وإقصاء صورته من القبيلة. هذا التنافس بين نمطين من 


۱۱ 


سارة اخت ابراهیم 
«سواختلق في السبب الذي 
حمل ابراهیم - ص - على 
التوصية بانها آخته مع ان 
ذلك الظالم يريد اغتصابها 
على نفسها آختاً كانت أو 
زوجة وذلك أن اغتصاب 
الملك إيافا وا لا محالة...». 
(الشامي: ۱ 0۳ 


شقيقات قريش 


نص الاندلسي 
«.. فّشر اليْعَمٌ على الناس 
حتی سوه ناشر النعم. 
وكانت في زمانه حروب بني 
إسرائيل مع أهل مكة وذلك 
أن التبايعة داست بلاد الشام 
واستعبدت أهلها. 
فجمّعت جموعاً كثيرة من 
بني إسرائيل وقصدوا البيت 
لانه فخر العرب وكان لهم 
هناك ما يتعلق بدولة بُنِي 
جُرْفُم الثانية. ثم كان دخول 
بختنصر بلاد العرب». 

(نشوة الطرب: ۱۳۱) 


الزواج؛ هو أحد احاور الأساسية في الأسطورة. 


يقوم الخطاب الأسطوري في مزوية إسماعيل التوراتية؛ على 
أساس فكرة زواجه من امرأة «مصرية»؛ على غرار ما فعل 
والده. ولكن الإخباريات العربية تقطع بأصلها العماليقي؛ 
وهي في هذه النصوص من قبيلة «العمالیق»؛ وفي التوراة ترد 
صيغة «عمالقة» بدلا من دالعمالیق». 


إذا ما وضع هذا «الخبر» في [طاره التاريخي؛ إجرائياً؛ فانه 
يمكن أن يُفهم بصورة أفضلء» فهذه الطابقة غير النادرة بين 
العماليق والمصريّين؛ مقبولة في حدودها هذه. فالعماليق 
الذين تسبیهم الوثائق المصرية ب «الأموه [عموء عمّ] كانواء 
بالفعل» القوة القبليّة الضاربة في اليمن ثم في شمال الجزيرة 
العربية حين استولوا على الحجاز وحکموا مكة بعد تحطيم 
جماعات وشعوب صغيرة وقديمة مثل طسم وجدیس؛ 
وتصفهم التوراة (سفر العدد) بأنهم «جبابرة) رجا في سياق 
مطابقة شكلية مع اسمهم «عملوق؛ أو عمالقة». وهناك 
أخبار لا حصر لهاء في التوراة» عن صراع خاضه بنو 
إسرائيل ضد العماليق؛ ولكن هؤلاء تمكنوا في إطار تحالف 
بدوي وثني ضخم» من الاستيلاء على الدلتا المصرية بعد 
اجتياح مصرء ليؤسسوا فيها زهاء ۱۷۲۰ ق.م. ما عرف في 
السجلات المصرية ب «عصر الهكسوس» وهي تسمية يونانية 
أو شعبية أطلقت على هذه القبائل الجائعةء المندفقة دون 
انقطاع في عصر المجاعة» نحو الأراضي الخصبة. وقد سى 
المؤرخ المصري مانيو (مطاعمة36) هذه الجماعات ب «ملوك 
الرعاة» وقال عنهم «إنهم كانوا عربأ»؛ بينما سمّتهم المصادر 
الاخبارية العربية» الطبري السعودي ابن الأثير ب «الفراعنة 
العرب». ومن الحتمل أن اسم مصر لم يكن معروفاً قبل هذا 
العصرء في صيغته الحالية التي وصلتنا؛ وهناك ثلاث صيغ 


القسم الأول: نفي [سماعیل 


للاسم أوردها مانيثوء كانت شائعة وهي: إيريا دنع 
ومستراياء وأخيراً هه:مرونة «إيجبتون». بهذا المعنى فان 
العماليق في مكة عرفوا ب «الصریین». ومن امحتمل أن اسم 
«مصره أطلق من جانب هؤلاء كتوصيف؛ با أن «المصرء 
آمصاره هي توصيف للمدينة؛ وهذه هي دلالة قول التوراة 
عن العماليق الجبابرة أنهم كانوا يملكون «مدناً حصينة». 
(سفر العدد)؛ ولهذا فهم مصريون بمعنى «سکان مدن». 


قد يكون التنافس بين «هاجره و«سارة» في الوية التوراتية؛ 
من بقايا فكرة قديمة عن تنانس «أهل المدر وأهل الوبر»» 
كما في أخبار العرب القدماء ومأثوراتهم؛ أو الراعي» 
و«الفلاح» في العتقدات السومرية والبابلية؛ وبذا فانه يكن 
أن يُفهم رمزياً كإشارة إلى نمط من التوترات تعصل 
بالاستقرار في مستوطنات زراعية» مُهدّدة من جانب 
جماعات رعوية مطرودة إلى الصحراء. إِنَّ إظهار صورة 
در أة الشريرة» العماليقية» في موازاة صورة «المرأة الطيبة» 
الجؤشمية؛ تنسجم مع رمزية هذا التنافس بين «رعاةه 
وومُتَمدّئين؛» أي بين وأهل الوبر وأهل المدّرو» ولذلك فإن 
الزواج من امرأة مصرية؛ سيبدو خخطراً تقوم القبيلة بالتحذير 
منه. وليس ثمة أفضل من «أقصوصته» أو مَؤوية تضعٌ هذا 
التحذير القبلي في إطار التراجيديا الدينية. 


في التنافس المحتدم داخل القبيلة بين نمطي الزواج؛ لا بد من 
إظهار قوة الزيجات القرابية وجدارتها والانتصار لها. 
- لسان إسماعيل ونقوش مكة 


يمكن مُضاهاة المزاعم الإخبارية عن «لسان» إبراهيم الذي 
ضيعه ابنه؛ وكان «سریائیه كما عند الأزرقي وابن هشام 
(السيرة: :١‏ ۱۸۱) وكذلك الزهري (۰۰ - ١١4‏ ه) 


شاقات قریش 


نط الازرقي (۱: ۱۷۳) 
«لمّااحترقت الكمبة في 
الجاهلية هدمتها قريش 
لتبنیها فكشف عن ركنٍ من 
ارکانها من الاساس فإذا 
حجرٌ مكتوب: انا يَعْقْر بن 
عبدا قرا. اقرا عل أبي السلام 
من راس ثلاثة آلاف سنةه. 


۱۱۸ 


بمزاعم ممائلة عن عثور القبائل العربية على نقوش في مكة» 
عندما أعادت بناء الكعبة في عصر قصيّ (نحو ٠۰۰‏ م). 
تقول رواية ابن هشام: 

«رحدئث أن قريشاً وجدوا في الركن كتاباً بالسريانية 

فلم يدروا ما هوء فقرأه لهم رجل من بهود؛ فإذا هو: 

أنا الله ذو بكةء خلقتها يوم ُحلقت السماوات 

والأرض وصوّرتٌ الشمس والقمر. مبارك لأهلها في 

الماء واللبن». 
ما الرُهريٌ فيضيف أن الحجر (النقش) كان مثلث الشکا 
وفيه ثلائة (صفوح» في الصفح الأول: أنا الله ذو بكة 
صغتها یوم صفت الشمس والقمر. وفي الصفج الثاني: آنا 
الله ذو بكة خلقت الرحم» واشْتقَقْتٌ لها اسما من اسمي. 
وفي الصفح الثالث: آنا الله ذو بكة» حلقت الخير والشيٌ 
فطوبى لمن كان الخير على یدیه» ومن كان الشر على يديه). 


إذا كانت هذه المزاعم, هي مصدر الخبر الوارد في کتب 
القدماء وأساطيرهم ورواياتهم عن «لسان» إبراهيم؛ وهي 
مزاعم قد نجد لها أساسأء من نوع ماء في النّص التوراتي 
عن «برام الأرامي» الذي تكلم بلسانٍ إرمئ؛ فان اللسان 
«الضائع» في هذه الحالة يكون سريانياً أو إرمياً قدي 
وبالتالي؛ فان اللغة العربية التي أهداها إسماعيل لأبنائه» لم 
تكن تطوّراً عن اللغة السريانية أو الارئية (الارامية بحسب 
الضبط التوراتي) بل عن لغة عربية بذئية تكلمت بها القبائل 
من العرب العاربة؛ لأنه تخلى عن «لسان» أبيه» وتكلم 
بلسان «جرهغ» كما ارتأى كثرة من الاخباربین مغلا 
المسعودي (۲: ۲۰۳)؛ الذي يزعم أن من تكلّم بالعربية 
مجرم» وهم القبيلة التي طردت العماليق من مكة وأصهار 
الإسماعيليين. ولذلك؛ واستنادا إلى هذه المؤويات» فان 


اققسم الأول: تفي إسماعيل 


العربية تطوّرت عن عربية أقدم» بذئية» ولم تتطور عن أي 
لهجة أو لغة قديمة أخرى. 

يصعبُ فصل مسألة «اكتشاف» اللغت عن حادث الطرد 
الأسطوري لاسماعیل كما يصعب إقصاء هذا الجانب» عن 
للادة الأصلية التي تدور حول «ظهور» قوائم الأنساب» بعد 
الانفصال عن الجماعة العبرانية. وهذان المنْصلان الأساسيان 
في الأسطورة» بدورهماء يستحيل استبعادهما عن المسألة 
الجوهرية في خطاب الطرد؛ نعني ظهور مائدة طعام عصر 
الجاعة» بكل تَقَشُّفها وفقرها؛ وبالتلازم مع ظهور عبادات 
لها صلة طقوسية عميقة بالمجاعة الكبرى. وهذه كلها؛ 
اتصلت بظهور أنماط من الزواج والعادات الجدسيّة وباختان؛ 
الذي لعب دوراً حاسماً في مفاقمة التمايز داخل الجماعات 
القديةء بين (المختونين) الوخدین و(القُلّف» الوثبیین. ولهذا؛ 
يتعينٌ تفكيك وحدات وبنى الخطاب ليتسنى التحقّق من 
هذه الوشائج. 

١‏ - «ذر بک 

إذا كان من المشكوك فيه؛ نظراً إقدم «النقش» وانعدام 
إمكانية التحقّق من خبر عثور القبائل العربية على أحجار 
مكتوبة (نقوش) أثناء إعادة بناء الكعبة أو أن تکون لغتهُ لغة 
سريانية بالفعل؛ فإن من الممكن الافتراض أنه مكتوب بلهجة 
قديمة من لهجات العرب في مكة» التي عثر؛ على بعض 
الأدلة عن وجودهاء علماء الآثار الذين نقبوا في خرائب 
ثمود؛ وأسموها ب «العربية الأولى». أا مسألة وجود «رجل 
من يهود») كما في رواية ابن هشام» قام بقراءة النقش» فهي 
خبر يكاد يكون قليل الأهمية. 

طبقاً للنقش؛ فان إله إبراهيم وإسماعيل كان «ذو بكة». 


۱۹۹ 


ذو بكّة 
«... عن مجاهد قال: وجدٌ في 
بعض الزبور: أنا الله ذو بكة 
جعلتها ‏ الكعبة ‏ بين هذين 
الجبلين». 

)۷۹ :١ (الازرقي:‎ 


نص الأزرقي 
دعن مجاهد. قال: ون بعض 
الزيور: أنا الله ذو بكة جعلتها 
بين هذين الجبلين وضعتها 
يوم صفتٌ الشمس والقمر 
وحففتها بسبعة آملاك - 
ملائكة ‏ وجعلت رزق اهلها 
من ثلاثة سيل فليس يؤتى 
أهل مكة إلا من ثلاث طرق. 
وباركت لاهلها ف اللحم 
والماء.. 
«عن ابن عيس (رض): 
ووجد في حَجَّر في الحُجْر ‏ 
بالكعبة ‏ كتابٌ من خلقة 
الحجر: آنا الله ذي بکاه 
«عن ابن عباس: لما هدموا 
الكعبة وبلفوا اساس ابراهیم 
وجدوا في حجر من الاساس 
کتابا فدعوا رجلا من آهل 
اليمن وآخر من الرهبان فإذا 
فيه: آنا الله ذي بكة ‏ النْص». 
(أخبار مكة: :١‏ ۷۹) 


١١ 


وهذه الصيغة ممائلة لصيغ أخرى تظهر فيها أسماء معبودات 
العرب جنوب غربي الجزيرة العربية مثل: ذو الشرى» ذو 
غابة» ذو شَّعْرَة ذو خوج. وما يؤيد إمكانية اعتبار الصيغة 
الانفت صيغة من صيغ اسم المعبود العربي القديم «ذو بكة؛؛ 
أنه الاسم ذاته الذي أطلقهُ القرآن على موضع بعينه في 
مكةء وقد قرئ حتى الآن قراءة تعسفيّة من عا الفقهاء 
المسلمين: أل بيتٍ وضع للناس للذي ببكة» [آل 
عمران: 45]. لقد جرى الاتفاق ضمناً وبالتواتر بين 
لفقهای على أن «بكة» هي الرديف اللغوي ل (مكة). بيد 
أن هذه المطابة بقة لا تحل المشكلة الناجمة عن وجود صيغتين 
لمكان واحد؛ هذا إذا سلّمنا أنهماء بالفعل مكان واحد؛ 
لأنه سيعني» على الأقلء أن «بکته كانتء ذات یوم» وحتى 
على مشارف الاسلام» موضعاً بعينه داخحل مكة (عندما 
وصلها الإسماعيليون وكان إله بكة معبودهم الأكبر) كما 
يعني أن العرب» ربا آقاموا تمييزاً لغوياً وجغرافياً بين هذا 
اوه وبين الکان الذي عبد فیه» أي: بين مكة (المدينة) 
وبين الوضع (بكة) حيث عبد هذا الإله» ثم جرت» في 
وقتِ تال ومع الإسلام؛ مماهاة (أو دمج) للموضع بالمدينة؛ 
فصارت مكة تعني (بكة). هذا التمييز الذي نقيمة هناء على 
غرار القدماءء قد لا یتقبله الفسرون والفقهاء» ولكنه حقيقي 
بمقدار ما هو ضروري لفهم سائر إشارات خطاب الطرد؛ 
وعلى هامشه مَوویات وأخبار العرب. والآية القرآنية» برأيناء 
واضحة تماماً في مقاصدهاء عندما حدّدت موضع البيت 
الحرام مركزياً داخل مكة؛ ولذا فان «بكة» هي اسم المعبود 
الذي صار اسم بقعة محددة في مكة؛ وهو مه يشير إلى أنّه 
موظفٌ لتحديد البقعة التي كانت ذات يوم الأكثر 
قداسة داخل المدينة القذسة. ونحن نعلم من العقائد القديمة؛ 


سم الأول: نفي إسماعيل 


كما في الدن السومرية والبابلية المقدّسة؛ أن هناك مواضع 
هي الأكثر قداسة لأنها الواضع العي تجلی فيها الاله 
وصارت رمزاً لحضوره. يلاحظ ابن منظور في صدد التمييز 
بين «مكة» و«بكة» استناداً إلى مجاهد أن «بکته هي موضع 
البيت ومكة سائر البلد؛ وأنَّ الاسم مشتقٌ من «بك» بمعنى 
الازدحام حيث یتدافع الناس في احج. لكن ابن نفو مخ مع 

ذلك يُعطي احتمالا آخر: أن یکون الاشتقاق من «الأبك» 
بمعنى العام الشدید (آي: سنة القحط والجفاف) یقول (مادة 
بكك: 4۰۲): الأَبَك: العام الشدید لأنه يُبكَ الضعفاء 
وَالْملّين. إنّ إلحاح الاخباریین واللغويين العرب على أن 
(بكة) اشتقاق من [البك] بمعنى التزاحم بين جبلي مكة؛ 
يُعيد تذكيرنا بوقائع عدَّة عن مشهد ممائل تزاحمت فيه 
القبائل الجائعة في هذا المكان طلباً للطعام زمن قصيّ وابنه 
هاشم؛ وقد أورد ابن هشام بيت شعر؛ لعلّه من (الشعر 
الموضوع) لركاكته؛ ولكن دلالته نافعة في هذا الإطار. قال: 
إن هذا الشعر قيل في مديح هاشم الذي أطعم الجياع 


(السیرة: ۱0 ۱۲۹٩‏ 
عمرو الذي قشم الشرید لقومه 


ومشهد إطعام الجياع في مكة؛ سبق له وأنَّ تكوّر في أخبار 
عن معارك أسطورية بين العماليق وَجُجَرْهُعْ (كما في أخبار 
الأزرقي والفاكهي نحو ۲۵۰ هع وفي وقائع أخرى؛ 
وکلها تشجع على الربط بين دلالتي «التزاحم» و«العام 
القاحط؛ في كلمة «بك» هذه؛ وأن الأصل القدیم» وجذره؛ 
يكمنان في ذكريات المجاعة الكبرى التي ضربت مكة؛ 
حيث تدفقت القبائل الجائعة وتزاحمت عند إلهها تتضرع 
إليه. يعني هذا أن عبادة (ذي بكة) ارتبطت بامجاعة 


۱۳ 


شقيقات قريش 


نص الازرقي 
دعن یحیی بن عبّاد عن آبیه: 
انه حدّثه انهم وجدوا في بثر 
الکعبة في نقضها أثناء 
هدمها - کتابین من صقر مثل 
بیض النُعام مکتوب في 
إحداهما: هذا بيت الله 
الحرام». 

(۷ :۱( 


«عن ابن خیثم: كان بمكة مي 
يقال لهم: العماليق فاحدثوا 
فيها أحداثاً فجعل الله تعالى 
يقودهم بالفيث ويسوقهمٍ 
بالسْتة فلا يجدون شيكاً 
حتی سلبهم ان فنقّصهم 
بحبس المطر وتسلیط الجدپ 
علیهم». 

(أخبار مكة ۱ ۰ 4( 


۱۳۲ 


والقحط؛ وهو أمرٌ لحت إليه رمزياً أسطورة طرد (سماعیل 
إلى مکة» من خلال تصويرها لمشاهد الجدب» كما أن 
روايات الازرقی؛ الشيّقة والمتنوعة عن إحدى ضربات هذه 
اجاعة في مكة (في عصر العماليق) والتي كسرت شوكتهم 
وأضعفت من قدرتهم على ضبط الأوضاع؛ مع تدفق 
القبائل الجائعة؛ توطد فكرة هذا الارتباط الوثيق بين 
الدلالتين. 
إذا كنا حدّدنا موطن الاستقرار الأو ل للإسماعيليين بعد 
رم وظهور وانتشار عبادة إلههم الأكبر (ذو بكة)» 
فمن الهم أن تمهّد السبيل إلى مناقشة قائمة الأنساب 
العربية؛ التي ستظهر مع صعود أدوار الاسماعیلین في مكة. 
۲ - آبناء إسماعيل 
بحسب القائمة التوراتية للأنساب؛ فقد كان لإسماعيل 
أحوة آخرون من زوجة أبيه إبراهيم (قطورا) وهم ثمانية؛ 
ولدوا في أواخر سنوات عمره المديد و(الأسطوريٌّ): يَفْشانء 
شباء زمران» شوح» شیباق» مدّين» مدان سوح. وكان 
لعظمهم آولاد وأحفاد؛ بینما كان لاسماعیل من زوجته 
الجؤكنسية ۲ ولداً. یقول الفاکهی (آخبار مكة: ۱: 
۰ إن رهم وقطورا تین وصلتا سوية إلى مكة» 
- أثناء مر من اليمنء أوّل من تكلم العربية. ول 
نت جرهم تر تبط بصلة قرابة دموية مع إسماعيل (فهم 
- أولادمم؛ فإن الإسماعيليين وإخوتهم من (قطورا) 
ومعهم قبيلة مَرْهُمْ؛ أزاحوا العماليق عن إدارة البيت الحرام 
(ذو بكة). وهذا هو المضمون الحقيقي للعبارة الإخبارية عن 
(نولي أولاد إسماعيل ومعهم أخوالهم الجوشُميون ولاية 
البيت) الذي سوف يُعرف باسمه الجديد: الكعبة. في هذا 
الإطار تكاد الروايات الإخبارية تجمع على ان زعيم جرهم 


اققسم الأول: تفي إسماعيل 


الأسطوري کان یدعی الساض بن عمرو الجزشمي. واسم 
لضاض هذا يلفت الانتباه» فهو المكافىء العربي لاسم 
(لتؤداد) في التوراة؛ وقد زرد اسمه كابن ل (عابر) من 
(يقطى) المدعى عند الإخباريين أنه (قحطان). 


قضيف الروايات العربية: إن زعيم (قطورا) كان يُدعى 
هلسعیدع»؛ وهذا الاسم یرد في التوراة كذلك في صورة 
هالشمَیدّع»؛ وقد حالف الزعيمان المضّاض والسميدع 
لإزاحة العماليق؛ وبعد اجتياح مكة من قبل هذه القبائل 
ونَفْي العماليق» انشطرت السلطة في المدينة إلى شطرین لد 
تولت جرهم الحكم في أعلى مكة» بينما تولت (قطورا) 
فلكم أسفلها. يقول كل من الأزرقي (أخبار مكة: :١‏ 
1 والمسعودي (مروج: ۲: :)۱١١‏ 

«نلم يزل ام جرهم یفظم بمكة ويستفحل حتى ولوا 

البیت؛ فکانوا ولاته ومحجابه وولاة الأحكام بمكة. 

فجاء سيل فدخلٌ البیت فانهدم» فأعادته مرمع على 

بناء إبرأهيم». 
ولكن» وبعد وفاة إسماعيل انتقلت الولاية إلى يد ابنه البکر 
(نابت)» (نبايوت) في التوراق ثم إلى الابن الثاني (قيدار)» 
(قيدار) في التوراة» حيث سیعرف الإسماعيليون بعد ذلك 
يأمسم آخر هو «القيداريون» نسبة إلى قيدار هذا. على أنَّ 
لسم «السمَيدع» ملك «قطورا» وهذا اسم قبيلة تنسبُ نسباً 
أُموميء بما أن التوراة والإخباريات العربية تزعمان أنه اسم 
زوجة إبراهيم؛ یرد في واقع الأمی في النقوش اليمنية 
القديمة كاسم لإله يمني - عريي قديم. فقي نقش عَشَر عليه 
المورخ والباحث اليمني مُطهّر علي الإرياني (دراسات يمنية: 
۸ ۱۹۸۶ ويُدعى عند الدارسين ب «نقش بيت ضبعان» 
نسبة إلى القرية اليمنية التي عُثر فيها على النقش؛ يظهر 


۱۳۳ 


السمیدع 
للجْرْمُمي يذكر السمیدع: 
ونحنٌ قتلنا سيد الحی عنوةٌ 
فأصبح فیها وهو جبران موجع 
وما كان پبغي أن یکون سواهنا 
بها ملكا حتی آتانا السمیدمس. 
(الازرقي: ۱: ۸۲) 


شقيفات قریش 


۱۳ 


الاسم ذاته وفي الصورة نفسها (السمیدع). وقد استنتج 
الباحث اليمني بعد دراسة مُعكقة للنقش؛ أن «السميدع» 
كان لها حمیریاً خاصاً بامیرین. 

بيد أن الاسم يرد كذلك في التوراة (سفر العدد: ۱۲/۲۰ 
)١1/75 -‏ في صيغة ممائلة تماماً «الشمَيِدّع) كاسم لقبيلة 
من القبائل التي شملها الإحصاء العام للشعب الإسرائيلي. 
المثير للاهعمام أن الصيغة ذاتها لا تزال متداولة حتى اليوم 
في جنوب العراق» فالشيعة يستخدمون اسم «الشميدع» 
کتوصیف للخليفة الرابع علي بن أبي طالب (فيقولون عند 
الفّسَم: والضميدع علي». إن قائمة العشائر والأسباط التي 
شملتها عمليات إحصاء الشعب الإسرائيلي» تتضمن اسم 
(الشَمَهِدع) كاسم لعشيرة يمنية» سويةً مع أسماء عشائر 
أخحرى» مثلاً: عشيرة «لنعمانین» (أراد ونعمان ابتي بالع) 
ضمن قائمة أنساب «تنويامين) (بنو يمن)» وعشيرة «ليَمْئة) 
أي عشيرة الیمنیین بحسب النّص التوراتي» ضمن أنساب 
بدو أشير» وعشيرة الجابريين (أبناء جابر) كما في النّص 
أيضاً. والأمر المثير في هذه القوائم هو ورود اسم عشيرة 
الشّمَئِدع ضمن أنساب بني مدشى بن يوسف. من جانبهم 
يقول الإخباريون العرب إن السمیدع كان زعيم (قطورا) 
وقد قدل في معركة (فاضح) في مکة على يد المشاض؛ 
لكن المسعودي يزعم أن السمَهْدّع هذا ینتسب إلى سبط 
(لاوي). 

هذا هو» بصورةٍ مكُفةٍ للغاية؛ الاطار العاریخی - 
الأسطوريّ لوصول إسماعيل وأخوته وأصهاره إلى مكة بعد 
طرده. وهو يوضح كفايةً؛ المدلول الحقيقي للطرد الأسطوريٌ 
(التوراتي). بيد أن هذه الوقائع التي تكقّل السرد الاخباري 
العربي بتسجيلها؛ تتناقض بشكل صارخ مع منطق الخطاب 


افقسم الأول: نفي إسماعيل ۱۲۵ 


الأسطوري نفسه؛ الذي ينبني على فكرة الزواج ثم الطلاق 

من امرأة عماليقيّة؛ لد لا بد من أن الأصل في الروايتين 

التوراتية والإخحبارية» وجود أسطورة أقدم عن هجرة 
الإسماعيليين ووصولهم إلى مكة» وأنهما سعتا إلى تفسير 

هذا الحدث وتأويله أسطورياً. 

لديناء هناء أربع قوائم تتضمن أسماء أبناء إسماعيل (ابن 

الأثير: ۱ ۸۸ ط لایدن الکامل الأزرقي: ۱ 4۸۱ 

الفاكهي: :١‏ ۱۳۰ والتوراة). وهي توائم نموذجية قمنا 

باعتیارها من بين قوائم عدّة وردت في الموارد العربية 

والإسلامية؛ لتكشف مط التصحيف الفظيع الذي طاول نص التوراة 


هذه الأسماء. «وكانت ويدان ویاوان 
تقايضان سلمك من أوزال 

هاكهي ابن الأير ‏ الأزرقي العوراة بالحديد المُطرّق والسليخة 

رتبار مک (الكامل) (اخبار مک (تکوین) وقصب الذّريرة. وکانت ددان 

:١‏ نابت نابت نابت ابوت تتاجر معك بالنمارق للركوب 

۴ قيدور قيدار قيدار قیدار وكان العربٌ وجميع رؤساء 

۳ الذيل أذيل واصل أذكيل قيدار من زبائیل فكانوا 

#: مكنا ميشا مياس 9 يتاجرون معك بالمماان 

©: مسمع مسمع مشماع EFE‏ والتيوس وكان 

1 دومها رما 5 دومة جار شياب». 

۷ ناس ماش _- تا (حزقيال: ۱۳/۲۷ - 14) 

هد ند آذر ل حار 

٩‏ هضور قطورا يتور يور 

۰ تيش قافس بش نافش 

۱ قيدم قيدما قيدما قدمة 

3 قدمان علميا تیم 


يوضح هذا النموذج نمط الفوضى التي عصفت بأسماء 
القبائل الإسماعيلية اجديدة من العرب المشتعربة؛ حيث إنها 
غدت. في نظر بعض كتاب التاريخ» كدليل على مُحْتَلَقَات 
الإخباريين العرب. 

ولكن «تحريفيّة) هؤلاء الإخباريين هي المطلوبة بالضبط؛ فهي 


شقیقات فریش 


«... و تلك الساعة تمّت 
الكلمة على نبوكدنصّر فطَرِدَ 
من بين الناس وآكل العشب 
كالثيران وابتل جسمة بندى 
السماء حتى طال شعره 
كريش العقبان وأظافيره 

كمخالب الطيور..». 
دفي ذلك الزمان. عاد إلي عقلي 

ورد ل مجد ملكي». 
(سفر دانیال: ۳۰/۲۰/۶ 
جنون نبوخذ نصّر) 


۱۳۹ 


الدلیل القاطع على أن رواياتهم الاخباریة» ومؤوياتهم 
الأسطورية لم تُنقلء قطء عن التوراة؛ وأنها تنتمي بقوة إلى 
تواتر شفوي وكتابي. ولو أنها كانت محاكاة للتوراة» ونقلاً 
لنصوصها؛ لجاءت قائمة ابن هشام والأزرقي والطبري 
والفاكهي وابن الأثير متطابقة مع القائمة التوراتية. وعلى 
الأقل لجاءت «القائمة الرباعية» الآنفة؛ وهي قائمة نموذجية 
بام المعاني؟ مُكطابقة لا فيما بينها وحسبء وإما مع الثض 
العوراتي. الأمر الذي يمكننا من الاستتتاج 1 هذه 
والتحريفكة؛ التاريخية تصدر عن استناٍ متواتر للروایات 
الإخباريّة العربيةء إلى تراث ضخم من المؤويات والأخبار 
والواد والأساطير الشفاهية والكتابة المسعقلة والخاصة بهذه 
اجماعات القديمة؛ وليس إلى التوراة کمصدر وحيد مزعوم؛ 
یسمح اعتباره کنص قديمء بتوليد مزاعم عن كونه «ینبوع» 
هذه الاخباریات. ولا ننظر إلى النص التوراتي» في الشطر 
اليئولوجي منه» والخاص بالأساطير والأخبار ۳ یات؛ 
وليس الشطر الديني التشريعئ الخاص بالعقيدة اليهودية؛ 
بصفته «كتاباً إخباريًاً قديمأ» شأن الکتب والسجلات التي 
تركتها جماعات أخرى في مزوياتها الشفاهية أو مصادرها 
المكتوبة التي لم تصلناء ولكن القدماء اطلعوا عليها وغرفوا 
منها؛ فإنه» في هذه الحالة» يتضمن التحريفيّة التاريخية ذاتها. 
لقد وصل النّص التوراتي الیناء بفضل تحريفيته هذه؛ ذلك أن 
الكهنة والأنبياء المتتابعين منذ مرحلة السبي البابلي (الأخير) 
زهاء ۵*۲ ق.م.؛ ثم كتبة الأسفار الثانوية والمتأخرة» قاموا 
عملياً؛ عبر «تقالید تحريفيّة؛ بإخراج التص التوراتي من فضاء 
التشريع الديني المغلق؛ إلى فضاء الخبر والرواية؛ وبهذا تمكنوا 
من إيصاله إلينا بفضل هذه «التحریفیة»؛ ككتاب إخباريٌ 


قديم. 


اسم الأول: نفي إسماعيل 


لقد أضاف هؤلاء التحريفيون من الأنبياء والكهنة ومحرري 
النصوص الدينية؛ مواد ذات طابع تاريخي وأسطوري؛ 
وقاموا بدمجها في بُنية السرد الديني» وهي بوجه الإجمال 
مواد ثقافية راسبة. بل وقاموا بدمج مدهش وشيّق لكل ما 
وقعت عليه أيديهم من مزويات عتيقة وأخبار وأقاصيص 
تنتمي؛ في مكوّنها الأصلي إلى ثقافات العالم القديم من 
بابل وسومر حتى اليونان مرورا بالعرب العاربة؛ وهذا ما 
يفشر سبب تضمن التوراة لمكوّنات عربية عتيقة ويونانية 
(مثل سفر يونان وأيوب وأسطورة شمشون وصراع داود 
وجوليات). وبذلك قذموا لنا لا كتاباً دينياً خالصاً؛ بل 
وكتاباً إخبار با قديمأ» تتوجب معاملثه» نقديّاء على النحو ذاته 
الذي نعالج فيه مواد «تار يخ الطبر ي أو «سيرة ابن هشام» 
المهذبة» وتاريخ عُبيد أو المسعودي أو كتاب وهب بن منبه 
والأزرقي والفاكهي. 


إنَّ أهمية النصوص القديمةء تكمن في إطار هذه المسألة 
الشائكة؛ هنا: كيف أنَّ ما يبدو «تحريفية» تَنْتَقِصٌُ من 
صدقيّة الرواة؛ ما هي في صلب عمل الإخباريين» والأساس 
الذي نهضت عليه روايتهم للأخبار» فهم ليسوا مؤرخين 
متزمتين للتاريض بل جامعي مواد غنية وثرق تتضِكُنٌ التاريخ 
ولكن لا تقوله الا بلغة الأسطورة والژوية. وفي هذا الإطارء 
فإنها؛ وقبل كل شيء؛ حفظت لنا وعلى م العصورء أخباراً 
منسيّة وأسماء محتملة لمواضع وأبطال بالكاد نعرف عنها 
شيئاً. ومهما تكن درجة صدقية هذا الدمج؛ في أدنى أو 
آرقی صورة فان ما رك لنا؛ يَستحقّ أن يُنظر إليه» على آنه 
دمج مثير؛ يكشف عن أساليب السرد القديمة وطرق 
اشتغالها؛ بأكثر ما تفعل أية نصوص آخری. وللمرء أن 
تخل قيمة هذا السجل بصرف النظر عن «تحريفيته» وحتى 


۱۳۷ 


جنون سلیمان (فتئتة) 

«.. فجاءوا حتی دخلوا على 
نساثه فذکروا لهنٌ-ما انکروا 
فقلن: فان كان سلیمان قد 
ذهب عقله واساء آحکامه 
فليس لنا صبرٌ على ذلك. 
وقال بعض المفسّرين: كان 
سبب فتنة سليمان انه أمر ان 
لا يتزوج امراة إلا من بني 
إسرائيل فعوقب على ذلك 
بزوال ملكه أريعين بومأ-ه. 


(Yo (الثعلبي:‎ 


شقيفات قريش 


آثار على الصخور 
«.. لقد ترك اهل القوافل 
آثازهم على الصخور. وكانت 
ثروات الجزيرة العربية تنقل 
عبر هذه الدروب. وریما فسّر 
هذاالامر وجود بعض 
النقوش في هذه الاماکن 
البعيدة..». 

(ف. د. براندن: )٠١‏ 


۱۳۸ 


عن فوضاه وتناقضاته الزعجة؛ فهو حفظ لنا تراثاً ما كان 
بالإمكان حفظه الا بهذه الوسائل والأساليب السردية امن 
التي تدمج دون خوف أو حرج آدبی؛ بين منظومات من 
الأفكار والعتقدات والأخبار والأقاصيص. 

إن ملاحظة الأزرقي (أخبار: )١‏ الحصيفة والجريعة القائلة: إن 
«العرب تحدّروا من نابت وقيدار» فقطء لا عن الأبناء العشرة 
الآحرين في القائمة العربية والتوراتية» لجديرة حقاء بأن 
تؤخذ في احسبان؛ لد هي تلقي بظلالٍ ثقيلة من السك 
على سائر مزاعم الإخباريين عن ولادة العرب من نسل 
إسماعيل أي من الاثني عشر ابناً؛ وبالتالي فهي تُعيد 
تصنيف القائمة الميثولوجية للأنساب العربية في إطار جديد. 
لا ريت في أذ تشكيكاً من هذا النوع؛ بصلة أبناء إسماعيل 
الآخرين بالعرب؛ وحصرهم في نسل نبايوت (نابت» النبط) 
وفي نسل قيدار (القيدارّون الذين أشسوا ملكة صغيرة 
ذكرتها السجلات الاشورية: نصوص سنحاريب ۷۰۵ - 
۱ ق.م. وأسرحدون ۱۸۱ - 559 ق.م.) من شأنه أن 
يضع القائمة برمتها في إطار جديد؛ إِذْ إن استبعاد عشر 
قبائل عن قائمة أنساب العرب المشتّعربة» يعني أن هذه 
القبائل ظلّت في إطار العرب العاربة ولم تنجز تمايزها عن 
الجماعة الرعوية. 

وفي هذا الصدد؛ فإن عثور علماء الآثار على نقوش تذكر 
اسم مملكة «قیدار» في معبد تل مسخوطة في مدينة 
الإسماعيلية في مصرء قد يدعونا إلى التساؤل ‏ وحسب - 
عن العلاقة الحتملة بين اسم هذه المدينة» التي يُزعم أن لها 
صلةٌ بالخديويٌ إسماعيل وبين اسم مملكة قيدار؟ والأمر ذاته 
يئار مع اسم (قدّمة) التوراتي والعربي» والذي يظهر في صي 
عدة؛ حيث دارت شكوك قوية حتى بين المؤرخين 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


الكلاسيكيين اليونانيين حول أصل الشعب القديم الذي 
سكن «کریت» ورف باسم القدمونیین (برنال: أثينا السوداء 
)New Jersey ۷‏ وفي هذا السياق؛ فان اسم «مشا» 
يظهر في عخربشات وشواهد صخرية في دومة الجندل» 
تركتها ثمود كاسم لقبيلة عربية بائدة (نقوش فيلبي» غلاسر 
کعععدات وعند: ف. دير براندن: تاريخ ثمود) ارتأى مارتن 
برنال في (آثینا ينا السودام) استناداً إلى هیرودوت (۰۰ه 


قم( بأن باز بان باني ll‏ اليونانية هو کادموس یت 


(قَدْمْس) (قدمة) ههه واه بحسب الژویات الإغريقية 

القدعت" چاء ناه من الشرق. وقد فرظ برتال: وهو على < حق» 
بين كادموس وبين الهكسوس في مصر ۱۷۲۰ ق.م. 
منطلقاً من فرضية أن الفزو الهکسوسي اللصر كان من طبيعة. 


و كنعانية» «کتمائیت» أي: عربيةء عند نهاية نهاية القرن الفامن عشر ق.م. 

ولاحظ آن أن جذر كلمة ۱کریت» ينتسب إلى الجذر السامي 
تفسه لكلمة «قرت» قرية)؛ تين كبا أ اسم مدينة «میغارة) 
اليونانية القديمة والتي تعني وال , «الكهف» ینس إلى الكلمة 
العريية (مغارة). لكننا نركي» في المقابل؛ أن يُنظر إلى التوافق 
بين اسم البطل الإغريقي الأسطوري (قدموس)» استناداً إلى 
أن جذر الاسم جه بمعنى «شرق»» وبين الكلمة ذاتها 
5 بمعنى «الشرق»؛ على أنه توافق في صلب التقاليد 
العربية القديمة؛ فالاسم ليس اسم علم أو جنس؛ بل هو 
توصيف لخحالة البطل (ما أله جاء من الشرق) تماما كما رأينا 
من تحليل اسم «عدنان» ووفحطان». لقد جلب القدمونيون 
إلى كريت» في هجرتهم البحرية نحو المتوسط» أسطورة 
«هاجر» العربية لتعيش هناك وتغدو أسطورة إغريقية باسم 
«هيرا». وبحسب برنال الذي تقل (نصٌ هيرودوت) كان لا 
بد من التساژل؛ مع هيرودوت: 


۱۳۹ 


شقيقات قريش 


«.. إن بيصر بن نوح لما 
انفصل عن أرض بابل بولده 
غرّب نهو مصر. وكان 
عددهم ثلاثين. وكان بيصر 
أوصى إلى الأكبر من ولده 
وهو مصر. فتملك عليهم 
مصر بن بيصر وملك من 
حدّ رفح من ارض فلسطين 
من بلاد الشام» وقيل من 
المریش. وکان لمصر آولاد 
أربعة وهم: قبط واشمون 
واثریب وصا. 

فلشم مصر بين آولاده 
الاربعة الارض أرياعاً وعهد 
إلى الأكبر من ولده وهو قبط. 
واقباط مصر یضافون في 
النسب إلى آبیهم قبط بن 
مصر». 


(المسعودي ۰۲ ۲۲۲ 


نص التوراة 
«وقال بعضهم لبعض: تعالوا 


تضم لبنأ ولنحرقة حَرّقاً 


فكان لهم اللبن بل الحجارة 
والهمّر كان لهم بدل الطين. 
وقالوا: قفاوا نين لذا شن 
وبرجاً راسه في السماء رقم 
لنا اسماً كي لا نتفرّق». 

(تك: ۲۱/۱۰ ۰ ۱۱/۱۱) 


۱۳۰ 


«کیف حدتٌ أن الصریّین أنوا إلى البلویونیسوس؟ 
وماذا فعلوا لكي يجعلوا من أنفسهم ملوكاً لهذه 
المنطقة من بلاد الإغريق؟). 


سوف يكون آمراً مهمأء في إطار نقد الأنساب العربية: 
وأنساب القبائل الإسماعيلية الأولى؛ التساؤل عتا يعنيه اسم 

مصر الذي يرد في وصف هيرودوت لهذه الجماعات 
الهاجرة؟ فلماذا تحدثّت التوراة عن «هاجر الصریةه؟ ولماذا 
زعم الإخباريون العرب أن إسماعيل تزوج امرأة عماليقية» 
فيما التوراة تقول إنها «مصريّة)؟ هذه المطابقة بين العماليق 
والمصربين في الإخباريات العربية القديمة؛ والتي تتمثل تمنيلاً 
ممتازاً فكرة قديمة يكررها هيرودوت عن «الهکسوس» 
المصريين؛ جديرة بأن توضع في إطارها الصحيح» فالغزو 
البدوي لمصر انتهى إلى توصيف الغزاة باسم البلاد التي قاموا 
باجتياحها. إن قدموس الذي جاء من الشرق وعدنان الذي 
جاء من العَذنة - الاقامة في الأرض» وسوى ذلك كثير من 
الأسماء كما سنری؛ يدلّل بقوة على أن أسماء العلم أو 
انس التي وردت في الأخبار والزويات؛ هي «توصيفات» 
للأبطال والمواضع؛ وأن مزاعم المسعودي والطبري عن فراعنة 
عرب حكموا مصر؛ تطابق مزاعم هيرودوت, في هله 
الحالة» بجلاء تام؛ لتغدو لا مجرد مزاعم وإنما مَؤويات عن 
التاريخ بلغة الأسطورة. 1 


الأسطورة الهيرودوتية عن أبطالٍ اجتازوا البحر وحملوا 
الرسالة إلى «کریت» لتأسيسها وتأسيس (طيبة؛ ومعابدهاء 
قابلة تجريدياً لأن تابن مع الأسطورة التوراتية والاخبارية 
العربية عن إسماعيل وهاجر وقَدمَة وامرأة المصرّة «الشريرةه 
والأب السك الذي جاو فا عن ابنه الذي ضِيّع لسانه في 
الان 


اقتصم الأول: نفي إسماعيل 


۴ - التمايز والتمزّق: «تفرقوا أيدي سبأه 
هذه الهجرات» التتابعة التي أوصلت إسماعيل إلى مكة؛ ثم 
ابته المزعوم قَدْمَةَ (كادموس) إلى جزر البحر الأبيض المتوسط 
في اليونان القديمة؛ تنعسبٌ بقوة» إلى تقاليد السرد الإخباري 
القديم عن تمرّق اجماعات القبلیة. ولأجل مطابقةٍ متناظرة 
ومتوازية مع هذه التمثّلات الحاذقة؛ يمكن تأسيس مقاربة بين 
النصّين التوراتي والإخباري العربي؛ تنهض بمهمة الكشف 
عن النسيج الثقافي القدي» الذي نسجت منه النصوص 
آساطیرها وأخبارها ومزویانها. رن مَوية التوراة (سفر 
التكوين) عن برج بابل وتبلبل الألسنة؛ يمكن تأویلها عبر 
عَبکها پية النص الإخباري العربي؛ وبالعكس أيضاً. يقول 
القص (تك: ۲۱/۱۰ - ۱۱/۱۱): 

«رکانت الأرض كلها لع واحدة وکلاماً واحداً. 

وكان أنهم لما رحلوا من المشرق وجدوا سهلاً في 

أرض شنعار فأقاموا هناك». 
إن السرد التوراتي يحدّد القرابات الأسرية على أنها «قرابات 
لغوية» في الدرجة الأولى. يعني هذا أن قوائم الأنساب 
بنيت» في الأصل» على أساس إنشاء قرابات دموية مفترضة؛ 
استناداً إلى اللغة المشتركة» وأ التباعد في هذه القرابات أو 
تمَرّقهاء يرتكز على تلاشي هذا العامل الحاسم. لذا فان قانون 
التمايز بين.الجماعات القديمة هو بالضبط؛ قانون تمرّقها 
وتشتتها؛ فلكي يحدث التمایز ويتحمّق» لا بد لهذه 
الجماعات من أن تقوم بتمزیق وحدتها وخلخلة الدسیج 
الثقاني الجامع لها. ما من تمایزه على مستوی القرابات 
الثقافية داحل جماعة ما؛ يمكن أن يحدث من دون تمزيق 
الفلالات الشفيفة التي تحجز أو تفصل آفرادها؛ لكيما یتستی 
لهم أن یفترقوا وینفصلوا في تکوینات جديدة. 


۱۳۱ 


شقيقات فريش 


نم ياقوت 

«.. واما خَبرٌ خراب سد 
مارب وقصة سيل العرم 
فإنه كان في ملك حبشان 
فأخربٌ الامكنة المعمورة. 
ثم عرضوا ضياعهم على 
البیم. 

ولمّا انفصل عمران (الکاهن) 
واهله عن الیمن عطف ثعلبة 
نحو الحجاز فاقام ما بين 
الثعلبيّة إلى ذي قار يتتبّع 
مواقع المطر. فلمًا كبر ولده 
سارٌ نحو المديئة وبها ناس 
كثير من بني إسرائيل. 
وانخْرّع عنهم عند خروجهم 
من مارب حارثة بن عمرو 
مزیقیاء». 


(۲ :۵( 


۱۳۲ 


هذا الإطار ملائم لفهم مَژوية التوراة عن «برج بابل»؛ 
بصفتها مَروية 2 أسطورية نموذجية عن هذا العمزق المطرد؛ 
الذي يمكن كل جماعة من إنجاز تمايزها وتحقيقه عبر التخلي 
عن «لسانها» الجماعي. أيّ: أن تقوم هي أيضأء على غرار 
إسماعيل ب «اضاعة» لسانها والتخلص منه» با هو لسان 
(الأب) الجامع لها والحارس لوحدتها. لقد ضاع لسان 
اجماعات التي كانت تقطن في «برج بابل)؛ وبدلاً منه 
أمكن لها أن تحصل على «رزمة ألسنة» أيّ: عائلة لغوية 
جديدة مؤلفة من طبقات عدّة: مثل طبقات البرج المرتفع في 
السماء. مثل هذا التمزق في وحدة القاطنین داخل «برج)» 
يساعد في نشوء قرابات جديدة» لغوية» محل قرابات 
الأرض أو المكان؛ بوصف الأخيرة قرابات زائفة. 


e:‏ مَؤوية التوراة عن «تمزق) اللغة الواحدة» للها 
وتفشخها؛ قارئ النّصء على مَروية عربية عتيقة عن انهيار 
سد ی EOE‏ 
القبائل في أرض اليمن؛ وبدلاً من «البرج» أنشأ سارد الّص 
العر ي (وحدم للجماعة من حول (السد). أدّى انهيار السدّ 
إلى تمق القبائل وتفرقها «أيدي سبأه بتحسب الثل اليمني 
القديم؛ ويمكن في هذا السياق ماثلة تفرق اللّغة إلى لغات 
بتفرق اليد القبائلية الواحدة إلى «آيدي»؛ وبهذا تحل اليد 
محل «اللسان» كتعبير عن هذا التمزق الدراماتيكي. وبالطبع 
فان اللغةء ككائن ماکر قادرٍ على الخداع يمكنها أن تعبر 
عن نفسها لا بواسطة «اللسان» وإنما بواسطة (اليد) كذلك. 
وهكذا يصبح تمزق القبائل من حول السد العظیم سبيلاً 
إلى امتلاك «ألسنة» أو لهجات. وما من شك أن لهجات 
القبائل؛ ذات صلةٍ حميمة ب «لسان قدي» أو ألسنةٍ قديمة 
(لغات عتيقة)» كانت سائدة ثم تحلّلت وتفسخت داخل 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


يعات خطرة» معادية وشرسة مُنْتِجَة للقهر والمجاعة. 


ووى أسطورة انهيار سد مأرب سائر الإخباريين العرب 
وللسلمين» جاعلين منها حدثاً هلمیاً جماعياًء فشرت به 
للهجرات الکبری للقبائل وتفرق لهجاتها وتمرّقها. مثلاً: 
اللسعودي (مروج: ۲: ۳۰۲) نشوان بن سعيد الأندلسي 
(نشوة الطرب: )١ ٠١‏ البلاذري (فتوح البلدان: ۲) وهي 
سطورة مزيقياء ذاتها التي تَرِدُ في الموارد العربية في صورة 
عبار عن تمايز القبائل وامتلاكها منازل وأوطاناً خاصة 
ولهجات خاصة أيضاً. إن عبارة «انْحْرَعت» شزاعة التي ترد 
کوصف لرحلة خزاعة نحو مكة (بطن مت تتضمن إشارات 
غير محدودة عن زخحم هذا التمايز الذي مَرّق وحدة القبائل 
وفوقها؛ وباستخدام سرديّة الأزرقي (أخبار: :١‏ 47) فان 
مزيقياء وقبائله المهاجرة معه: 


«انتهوا إلى مكة وأهلها مُجَرْهُمْ وقد قهروا الناس 

وحازوا ولاية البيت على بني إسماعيل وغيرهم؛ 

أرسل إليهم ثعلبة بن عمرو بن عامر مزيقياء [قائلا]: 

يا قوم قد تحرجنا من بلادنا فلم ننزل بلداً إلا فسخ 

آهلها لنا وتزحزحوا عنا فنقیم معهم. فافسحوا لنا في 

بلادكم ونرسل روادنا إلى الشام وإلى الشرق». 
لقد أعاد الإخباريون العرب إنتاج أسطورة «خراب سد 
مأرب» لكي تلائم تأويلاً جديداً عن هجرة تحالف قبلي 
ضخم اجتاع مكة وهزع جُرْهُم واستولى على البيت الحرام. 
أمَا (الحدث التاريخي) الخاص بسدّ مأرب» فقد غدا في 
هذه المؤويات حدثاً أسطورياً «بکلام ثانٍ: بنی سارد نص 
أسطورة انهیار السدّ» نشّه السردي على أساس الدمج بين 
واقعتين؛ کل واحدة منهما جرت في عصر مختلف عن 
الآخرء لكي يتمكن من تأويل هجرة القبائل. إِنَّ أسطورة 


۱۳۳ 


سيل القرم 
هد بعت الله لسبا ثلاثة عشر 
نبياً فكفروا بهم فعاقبهم الله 
بسيل المّرم. وكان لهم 
بستان عن یمین الوادي 
وشماله قبمث الله علیهم 
جُرذاً يُقال له الخُلّد فخرّقه 
وأقسّد أرضهم. 
قال تعالى «القرى التي 
باركنا فيها قرى ظاهرة». 
(نشوة الطرب: )٠٤١‏ 


۱۳ 


انهیار السدّ؛ في الأصل البعید, تمل الفكرة الأسطورية 
ذاتها في (برج بابل)؛ وهما معا تتمیان إلى معتقد أسطوري 
عتيق عن الخروج اماعي: وتمرّق نسيج اللغة راو 
القبلية وضياع الجماعات في الصحراء. هذا الحدثٌ الهلعيّ 
الناجم عن انهيار سد أو برج» والتّدفقُ نحو أراض جديدةء 
يعبر في منحى مُحدّد من الخطاب» عن هذه العلاقة الوثيقة 
بين التمايز والتمرّق؛ فما من تمايز إلا وببدأ من قانون تمزيق 
وحدة الجماعة ولغتهاء أي من تدمير «برجها» أو «سدّهاء» 
الذي يوصف بالجئّة في القرآن وفي الروايات. 

لقد أدَى لعب إسماعيل مع أخيه الصغير إسحق في يوم 
فطامه لا إلى فساد مائدة الطعام التي أعدّها الأب؛ وإنما 
كذلك إلى تحطيم «البرج» الذي كان يضم الجماعة اللغوية» 
العائلة القديمة» وإلى بلبلة لسانها الذي تشظىء آنئذٍء إلى. 
ألسن. كان لا بد لإسماعيل لكي یحقّق تمايزه من أن يقوم 
بتمزيق لسبان عائلته؛ التخلص منه وحملهم على قبول قراره 
بامعلاك لسانٍ خاص به. هذا الیل في ألسنة العائلة الموحدة 
القابعة في «البرج» أو حول «السدّه هو القانون المطلق 
للتمايز. ربا كانت عائلة إسماعيل؛ أيضأء عائلة لغوية 
واحدة ترصف قراباتها الدموية وقائمة أنسابها على أساس 
وجود لسان واحد؛ ولكنه بحمله والده عبَرَ اللعب الحظور؛ 
على طرده» إنما كان يقوم بالعمل ذاته: بل ألستتها وتمزيقها 
وتفريقها آيدي سبأ. 


مجاعة مكة 


تَطوّر السرد الإخباري العربي القدي» في الأصل عن 
خطاب أسطوريٌ؛ ولذلك فهو لا یعضمن لأسعلورة 
فحسب؛ ونما يسير على خطاهاء ويتسّمه صوب الطريق 
نقسه الذي سلکته؛ والوضع ذائتهى يمكن أن يكون قد واجه 
النصّ التوراتي في الشطر الإخباريّ منه. إِنَّ استراتیجیّات 
النص التوراني؛ من هذا النظور» تبدو هي ذانها 
استراتيجيّات الأسطورة الأقدم والتي لم تصلنا لأ من 
خلاله لأنه تطوّر عنها. وفي هذا النطاق؛ فإن کلا من 
الإخباريات العربية والعوراة» ثربط بين حدوث مجاعة 
کبری» وبين ظهور قوائم الأنساب من جهة؛ وبینهما وبين 
الهجرات الستمرة للجماعات والشعوب القديمة من جهة 
أحرى. ولذلك تظهر في النصّين التوراتي والعربن على حد 
صواء إشارات غنيّة بالرموز والدلالات عن سلسلة من 
ضربات هذه المجاعة» والأثر غير المتوقع» الذي كانت تتركه 
في كل مرة» يحدث فيها جفاف أو جدب أو قحطء يترافق 
معهء انزياح جديد لجماعاتٍ قبلية مستقرّة. 


الفصل الثاني 


«فمات وكيع وئمي على 
رژوس الجبال. فقال بشر بن 
الحجیر: 
ونسصن إيادٌ عباد الإله 
ورهط مُناجيه و سَلّم 
ونحن ولاة حجاب العتیق 
زمان النخاغ عل جُرْهُمْ 
ذکر ابن الكلبي أن اش سلط 
على الذين يلون البیت من 
جُرْهُمْ دواباً شبيهة بالقّف 
(ديدان) فهلك منهم ثمانون 
كهلاً في ليلة واحدة سوى 
الشباب حتى جلوا عن مكة.. 
(المتمق: ۷ع۳) 


شقيقات قريش 


| 


¢ 


ا 


المجاعة الكبرى (في التوراة) 


۱ 


(نك: ۱۷/۱/۱۲ - الاصحاح الثاني عشر): 
«فاجتاز رام في الأرض؛ إلى بلوطة مرً. والکنعانیون 
حيتلٍ في الأرض. فتراءی الب لأبرام وقال: لنسلك 
أعطي هذه الأرض»» «وکانت مجاعة في الأرض. فترّل 
إلى مصر ليقيم هناك لأن المجاعة اشتدّت في الأرض». 


: (تك: ۳۱/۱/۲۵ - ۱۲/۲ الإصحاح :)۲١‏ 


«وكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة الأولى التي 
كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى أبيمالك». 


: (تك: 11/4۱ - ۳/۲ الاصحاح 4۱): 


«وانتهت سبع سني الشّجَع الذي كان في أرض مصر. 
وبدأت سبع سني الجاعة تأثي كما قال يوسف. فكانت 
مجاعة في جميع الأراضي» دوأنی بئو إسرائيل في مَنْ 
آتی ليشتروا عبا لأن انحاعة كانت في أرض كنعان». 


: (تك: الإصحاح 4۳): 


«وكانت الجاعةٌ شديدة في تلك الأرض». 


:)۲۰ - 1/٤۷ (تك:‎ : 


۳ يكن خبز في الأرض كلها لأن المجاعة اشتدات 
كيراً حتى هت أهل مصر وكنعان من المجاعة». 


: (صموئيل: ۱/۲۱ - ۱۱ - الإصحاح ۲۱): 


«وکانت مجاعةً في أيام داود ثلاث سنين. سن بعد 
سنة. فسأل داود وجه الاب». 


ب ‏ المجاعة الکبری (في الاخباریات العربية) 
:١‏ 


(الأزرقي» cA :١‏ ۱: 111( 
«ثمَ أن مهما وقطورا خرجوا سیارةٌ من اليمن 
وأجدبت بلادهم فساروا بذراريهم ونعمهم وأموالهم 

وقالوا نطلب مكاناً فيه مرعى». 


۱۳۹ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وکان بمكة قومٌ من العماليق حتى سلبهم الله تعالى 

تَنقصّهم بحبس الطر عنهم وتسليط الجدب علیهم». 

«حتی أصاب الناش في سنة جَدّب شديدة فخرج 

هاشم بن عبد مناف إلى الشام فاشترى بما اجتمع 

عنده من ماله دقيقاً وكعكاً فقدم مكة في الوسم 

فهشم ذلك الكعك ونحرَ ازور وطبخه وجعله ثريداً 

وأطعم الناس وكانوا في مجاعة شديدة». 

«ثم ساقهم الله بالجدب يضم الغيث آملمهم ويسوقهم 

بالجدب» (۱: .)۸٩‏ 
۲: (السعوديه» مروج الذهب: ۲ OA‏ 

«وتسامعت جرم ببني كركر ونزولهم الوادي وهم 

في قحط فساروا نحو مكة» 
۳ (ابن الجوزيء المنتظم: ۱: ۲۷۳): 

ون الناسّ أصابتهم سنة فأقبلوا على باب إبراهيم 

یطلبون الطعام. وکانت له ميرةٌ من صديق له عصر 

من کل سنة. فبعث غلمانه بالایل. فخیزوا وأطعموا 

الناس». 
فضلاً عن هذه الإشارات؛ وهي كثيرة» یستحیل إيرادها 
كلهاء هناك إشارات موازية ومتناظرة» في الوثائق اليأبلة عن, 
مجاعتين ضربتا الجزيرة العربية» واحدة سجلتها وثائق 
نابونگید (۵۸0 ق.م.) عندما حاول أن ينقل مركز ثقل 
الامبراطورية البابلية إلى الغريه لضمان الطرق التجاريّة في 
جنوب الجزيرة العربية. ولج هقا الغرض تومه صوب 
تیماء؛ وهي واحة كانت مزدهرة» بعد أله تصب ابنه بيل - 
كان أصَرء الذي تسجل التوراة اسمه على هذا النحو: 
شا نصّر (دانیال: ۰۰ ۰۲۲ ۱/۷- 8) وصيًا على العرش. 
والأخرى سمجلتها وثائق نبوخد نصّرء الذي توجه بنفسه 
لص غارات القبائل الجائعة ۰۱۲ ق.ع) 


۱۳۷ 


المجاعة 
حلم یوسف وملحمة جلچامش 
«يا أمي لقد رايت الليلة حلماً 
رايت اي اسيرٌ مُختالا فرحاً 
بين الابطال فظهرت كواكب 
السماء وقد سقط إحداها إلي. 
لو لبيثٌ طلبك لجلبتٌ سبع 
سنين عجاف لا یه فيها فهل 
جمعت خلّة تكفي الناس؟ 
وخْرَّنتَ العلف للماشية؟ فلو 
حلّت سبع سنين عجاف فقد 
خزنت غلالاً وعلفاً تكفي 
الناس والحيوانسه.. 

(ملحمة جلجامش::ط بقداد 

ت: طه باقر: © 6) 


شفيقات فريش 


نصل ابن قتيبة 

«وکان لقمان عبداً حبشياً 
لرجل من بني |سراتیل 
فاعتثه راعطاه مالا وکان في 
زمن داود -غ- - وأسم أبيه 


شاران ولم يكن نبياً قال 


وهب: قرات من حکمته نحوا 
من عشرة آلاف باب لم 
يسمع الناس کلاماً احسنَ 
منه. ثم نظرث فرآیت الناس 
قدابخلوه 3 کلامهم 
واستمانوا به في خطبهم 
ورسائلهم ووصلوا به 
بلاغاتهم». 

(° o (المعارف:‎ 


۱۳۸ 


ولکن» وبعيداً من حقل التاريخ» فان اخطاب الأسطوري 
العربي القديم» بادر إلى تسجیل سلسلة المجاعات الکبری 
هذه» بقوة سرد مدهشة» تفوق قوة السرد التوراتي. وقد 
ترکت لنا أسطورة يمنية عتيقة» ما يكفي من إشارات عن 
نوع الريجات الأولى ونمطها لهذا الزلزال التعاقب الضربات؛ 
والذي أصاب مجتمع القبائل في صميم ثقافتها الغذائية؛ 
وقلبٌ مائدة طعامها رأساً على عقب» با أُڏّى» تاليأء إلى 
تفكك وتشظي «الآلهة» رتوژعها في رقعة جغرافية شاسعة. 

تقول أسطورة «لقمان وبراقش» والتي وردت في مصادر 
عدّة: 


«کانت براقش امرأة لقمان بن عادء وكان بنو أبيه لا 
يأكلون وم الإبل. فأصاب من براقش غُلاماً. فترّل 
لقمان على بني أبيها فأولوا ونحروا جزوراً [كراماً له 
فراحت براقش بعزق الجزور فدفعته لزوجها لقمان 
ناکله. فقال: ما هذا؟ ما تعوفتٌ على مله طِيباً؟ 
فقالت براقش: هذا من لحم الجزور. قال: أو وم 
الابل كلهاء هكذاء في الطيب؟ قالت: نعم. ثم قالت 
له: جملا فالجكمل. نأتبل لقمان على إبلهاء وابل 
أهلها فأشرع فيها [ذبحاً]...». 


تروي هذه الأسطورة؛ بشروط إنشائها الناصة» الرواية 
الأكثر أهميةً من حيث خضب ماأتها الميغولوجية؛ عن 

طبيعة الرابط أو الوازع الخفي الذي يجمع بين نشوء 
ممع الحرام» وبين امجاعة» فالرواية شرع وجي ر أكل عرق 
الإبل» كما تشر أكلّ ومها احؤمة دينياً بالنسبة إلى 
لقمان بطلل الأسطورة. وبذا فهي تروي شیف مُحدّداً عن 
هذا النظام» يإعادة ربطه بمجاعةٍ أقدم لا نعرف عنها الكثير 
دفعت بالجماغات البشرية إلى الامتناع عن ذبح الابل؛ با 


قفسم الأول: نفي إسماعيل 


هي وسيلة الاتصال الوحيدة بعالم الصحراء الموحش» أو 
يعالم الیشب المتوقع. تقع هذه الأسطورة في قلب الفكرة 
للركزية عن هجرة الإسماعيليين وانفصالهم عن «عائلتهم 
اللغوية» وانقطاع تواصلهم مع مائدة الطعام التي نصبها 
إيراهيم في فطام إسحقء أي مع مائدة طعام الجماعة العبرية 
التي كانت تحرم أكل موم الجمال وتعتبر الجمل نجاسة. ان 
اسم «براقش» التي تصوّرها الأسطورة امرأة لقمان يعني 
والجذب». هذا المعنى نجدة واضحاً في اللغة حيث تُستخدمٌ 
الكلمةٌ في وصف كل أرض أو بلادء أو مكان إقامة اجتاحه 
الجدب والقحط والجفاف بأتها «أرض براقش». ولذلك أقام 
صارد النّص داخل الشبكات الدلالية لنصّه» علاقات متناظرة 
بين اسم المرأة والجدب؛ لكي يدل عليه وَيُعَيِرَ عنه» في 
صورة رمزية لزواج تنجم عنه ولادة طفل. إن رمزية الزواج 
من والجدب» والارتباط به؛ لا تكشف عن الطابع الخادع 
والضلل وإنما بدرجة أكبرء عن الطابع الوثيق بين وجود 
اقترا نمطي بأرض مجدبتء خلاء تؤسّسه الجماعة البشرية 
لنفسها وتتکیف معه؛ وبين النتائج التي سوف یسفر عنها 
هذا الوجود: مائدة طعام احتفالية بولادة طفل. وثمة منحی 
رمزي آخر عن المآل النهائي للمجاعة؛ فهي تتوالد وتتناسل 
في سلسلة غير منقطعت وفي السیاق ذاته؛ فان رمزية الزواج 
من «الجدب» و«القحطه تؤدي وظيفتها داخل الخطاب 
الأسطوريٌء بتوطيد فكرة ارتباط القبائل العربية» في عصر 
المجاعة الكبرى بنظام غذائي يفرض عليها التقيّد به. 


۱۳۹ 


]١[ 
التفشف والتخريم: ماندة الطعام الرديء‎ 


تبط التقششف بتمط من تدهور ثقافة الطعام؛ وانهیار یت 
بدخول أصنافي «ردیثةه تقوم تقوم بزحزحة أصناف «طيبة) وتحل 
محلها ثم تنوب عنها داخل شبکات الغذای في آداء الوظيفة 
الحاسمة التي تتصل غريزيًا بحياة الجماعة البشرية ونشاطها. 
فما پرتبط داطرام» في جزء من وظائف «نظام العابوه؛ 
بوجود حظر تفرضه امحماعة فوق مائدة طعامها؛ على صنفی 
من الأطعمة» حفاظاً على المأدبة من الانهیار والتدهور. 
وبهذا يلعب «ححظر الأطعمة» والأکولات دوراً بئاء في 
حماية المأدُبة من هيمنة أنظمة ثقافية لها «الأطعمة الردیفةه 
في إطار التزاحم مع «الأطعمة الطيبة». 


هذا العزا حم الشهواني وغير وان بين «الرديء6 
و«الطيب»؛ الحلال والحرام؛ تعر عنه» جزئياً» ولكن بقوة 
سردية مثيرة» أسطورة لقمان وبراقش اليمنية الأصل» والتي 
تنتسب إلى عصر المجاعة. إن اختیار سارد الّص القديم لاسم 
لقمان بطلاً لأسطورته بوصفه حکیماً عربياً شهيراً عبر عن 
إحدى هم استراتيجيات الخطاب الأسطوري العربي 
ویلخصها: با أن حظر الأطعمة والمأكولات «الرديغة» أو 
إجازتها والسماح بها في ظل امجاعة مه تصعبٌ السيطرة 
عليه وتحقيقه» فان إدخال عنصر «الحكمة» سيؤدي وظيفة 
توطيد هذا الحظر أو تجاوزه على حدٌّ سواء ذلك أن مُتلقي 
التص يَرغبٌ في رؤية حقوقه المشروعة في الاقتراب أو 


نص المقدسي 
«اعلم انها بادية واسعة 
كثيرة العرب, فیها نبت يقال 
له القت على عمل الخردل 
یتبث من نفسه فيجمعونه إل 
الفدران ثم یبلوته بالماء 
5 یف £ عن ذلك الحبّ ثم 
یطحتونه ویب زونه 
ویتقوتون به ويكثرون اکل 
لحم الپربوع والحيّات». 
(احسن التقاسیم 
ف معرفة الاقالیم) 


شقيقات فريش 


عاشوراء ومجاعة فريش 
«ومن ذلك أن قريشاً كانوا في 
الجاهلية يصومون عاشوراء. 
ولعلهم تلقوه من الشرع 
السالف, ولهذا كانوا يعظّمون 
هذا اليوم بكسوة الکعبة. وفي 
بعض الأخبار إنهم كاتوا 
آصابهم قحط..». 

(بلوغ الارب: ۱: ۲۸۸) 


۱: 


الابتعاد عن مائدة الطمام وفقاً لتشريع جماعي يتَقَيِدُ به. 
وبذا تم الأسطورة بهذا العنصر الاستراتيجي بطريقة ماکرة؛ 
مره وتعمل على إخفائه داخل بنية اسم؛ يحمل کل 
دلالات الحكمة في الارث الثقافي للقبائل. تقوم أسطورة 
«لقمان وبراقش» على أساس وجود مأدبة احتفالية؛ نعلم أن 
الصنفٌ المهيمن فيها هو لحوم الإبل؛ لكن المرأة لا تعرض 
على زوجها في البداية سوى «عزق». وهي تعلم آنه مد 
بتحريم يمنعه من تناوله. وسوف نعالج تاليا حين نحل 
مزوية التوراة عن «حَقّ يعقوب»» المعنى الذي ينطوي عليه 
تحريم «أكل اليزق» عند بني إسرائيل. إذا قمنا بإعادة ربط 
المؤويات الإخبارية العربية والتوراتية عن سلسلة المجاعات التي 
ضربت الجزيرة العربية» بهذه الأسطورة تحديداً؛ فان التحريم 
الذي قام لقمان بكخطيه وتجاوزه» سيبدو مفهوماً. لقد 
أرغمت «براقش» رمزياً (أي حالة الجدب التي اقترنٌ بها 
لقمان) زوجها على تهشيم القيود التي فُرضت على اقترابه 
من لحوم الإبل وبالتالي تناولها؛ با يكشف دلالياً عن وضع 
جديد: لقد أرغمت المجاعة والجدب سائر القبائل على أن 
تقوم بتحطيم الحظر (الحرام) لأنه يقد قدرتها على التكيف 
مع ظروف تدميرية مقاجعة؛ وفي هذه ال حالة فان الإقدام على 
ذیح الابل هو حل لا مناص منه. إن ذبح الإبل بالنسبة 
للبدوي يتضمن خوفاً غريزياً من فناء حيوانات القبيلة» وهو 
ما يؤدي إلى انهيار قدرتها على الاتصال بالعالم؛ ولذلك 
لعب الحظر في وقت ماء في عصور المجاعة» دوراً ثورياً في 
حماية القبيلة من الفناء وانقطاع الشبل بها في البوادي. مثل 
هذه التقُييدات الصارمة التي تفرضها القبيلة على نفسها 
للحفاظ على «الإرث» والمتلکات, تندرج في الإطار العام 
لأنظمتها الشقافية؛ حيث يدخل «تقدیس» الناقة الأم 


: اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


كموضوع طقوسی بالدرجة الأولى. ينقل ابن عبد ربه 
(العقد الفرید: ۲: ۰ قولاً للفقيه الشهین اله بی» برد 
فيه أن «لیهود لا تاکل ازور - أي وم الإبل؛. 
وقول الشعبی؛ هذا؛ مُستَمدٌ من التوراة التي حرمت أكل 
وم الابل وعدّت الجمل نجساً. وفي هذا الاطار فإن تحرم 
القرآن للعب الميسر (القمار) يرتبط على نحو ما؛ بذكرى 
هذا الحرم القديم؛ إِذْ يُحرُمُ التص القرآني الميِسِر » ولكن 
يستتدرك: على نض الحرم بعبارة رید ومتاقع للدای): ولم 
يُوفق الفقهاء المسلمون في تأويل المعنى الصحيح للآية 
القرآنية؛ وفي رأينا؛ فان هذه النافع ترتبط بقوة؛ بكون القمار 
في الجاهلية» كان يجري على وم الابل؛ وهذا الرهان 
البدائي» في بيئة متقشفة: كان يتضمن العنی الدقيق الذي 
قصده التص القرآني؛ بدلالة بيت منسوب لامرئ القیس: 
وقد أغرج الكاعمب السرا 

ومن خذرها رأفيغ القمارا 
يَنصرفٌ هذا التحريم إلى واقعة قديمة» كان الإخباريون 
القدماء قد ذكروها عَرَضاً في مزویاتهم؛ وهي أن یره 
كان نوعاً من الرهان على ال جزور» ومَنْ يفوز به كان يقوم 
بتفريقه بين الناس. ولكن التحريم» في الأصلء كان يتلازم 
مع نظام ثقافي يُحافظ بموجبه على ممتلكات القبيلة ووسائل 
اتصالها من الدمار. ولذلك احتفظ بنو إسرائيل» بدورهم؛ 
يذكرى هذا التحريم مع تحولهم إلى مربي أغنام ورعاة؛ بعد 
انفصالهم عن «طفولتهم» العبرانية التي اقترنت بالترحال 
والهجرة» حيث الجمال هي الوسيلة المثلى. 
كل هذه ریات والأخبار التوراتية والعربية العتيقة؛ تروي 
على هامش الأسطورة» شیعاً مهماً للغاية: إل سلسلة من 
المجاعات القاسية التي ضربت «أرض کنعان» التوراتية ومكة 


۱:۳ 


نص القرآن 
ي «يسكئلونك عن الخمر 
والمیْسر قل فيهما ام كبير 
ومنافع للناس». 

[البقرة. من الآية ]۲۱٩‏ 


شقيقات فريش 


نص الآلوسي: 
دوكان بنو حنيفة اتخذوا في 
الجاهلية الهاً من جِيْس 
قعبدوه دهرا طویلا ثم 
أصابتهم مجاعة فاکلوه فقال 
رجل من تمیم: 
آکلت ربُها حنيقة من جو 

ع قدیم بهاومن اصواز 
وقال آخر: 
اکلت حنیفاربها 

زمنّ التفخم والمجاعة 
لم يمتروا من رهم 

سوء العواقب والتّباعَة 
والکقهُم: القحط. والحِيّس. 
الخلط: تمرّ یخلط بِسَمَنٍ 
واقط فَیْمْجن». 

(بلوغ الارب: ۱: ۰ع۳) 


۱4 


وبابل ومصر؛ فرضت على القبائل نوع الطعام وطبیعته على 
مائدتها. كانت الأَدُبة القبائلية» مع عصر المجاعة» فاسدة أو 
قابلة بطبيعتها للفساد؛ بوجود هيمنة من أطعمة رديئة مثل 
«عوق» الإبل؛ وبوجود تَفُييدات على «الطعام الطیّب» 
والتقشّف بتناوله. ومن الواضح؛ استناداً إلى الوارد العربية 
والإسلامية أن المجاعات ظلت متواصلة» تضرب مكة بقسوة 
شدیدة حتى عصر قصی جد النبی ية واستمرت في 
التواتر تحت ضغط الذكريات» ثقيلة الوطء على المشاعر؛ 
لتنتظم في السياق نفسه للتراجيديات القدية» حتى ان هاشم 
ابن عبد مناف بن قصی؛ بادر إټان مجاعة مكة كما يرى 
الأزرقي (۱: ۱۱۱) إلى إطعام القبائل الجائعة التي تدفقت 
إلى مكة في موسم الحج «فکان يشتري با يجتمعٌ عند 
دقیقاً ويأحذ من کل ذبيحة بذنة أو شاة فخذهاء فیجمع 
ذلك كله ثم بجر به الدقیق ویْطیمه». يضيف الأزرقي: 


«فلم يزل على ذلك من آمرو حتى أصابت الناس سنةٌ 

شديدة. وكانوا في مجاعةٍ حتى أْبَعهم فسئي 

هاشما وكان اسمه عمرو» 
يُعيد هذا التقليد تذكيرنا بانقلاب اسم «أثرام» إلى (إبراهيم» 
في عصر المجاعة الكبرى (في أرض كنعان) التوراتية؛ وهو 
ينبئ بصلةٍ من نوع ماء بين انقلاب الأسماء إلى «ألقاب» أو 
توصيفات؛ وبين الانقلاب العالمي للمناخ ووقوع كارثة 
الجفاف. إن إجماعاً مدهشاً وفريداً من نوعه» بل نموذجيًا 
ومهماً للغاية من الزاوية التاريخيّة؛ على تحديد نمط الزلزال 
ونوعه والنتائج التي أسفر عنها وأبرزتة بكل مظاهره 
التراجيدية؛ سائر النصوص دون مواربة أو تلاعب أو خداع 
ري بأن ینبی بأمر شديد التراكب والتعقيد يتصل بقوائم 
الأنساب وبظهور الآلهةء وبانقلاب الأسماء إلى ألقاب. لقد 


اقفسم الآول: نفي إسماعيل 


انقلب «(إثرام» في التوراة إلى «إتراهيم» بعد «مجاعة کنمان» 
وانقلبَ عمرو بن عبد مناف بن قصي إلى «هاشم» بعد 
«مجاعة مکةه؛ وقد مجرد ان وثانوي من 
مظاهر المجاعة وتجلياتها؛ قد لا يجوز أو لا ينبغي التهیب منه 
أو التغاضي عن بل ال الالتفات إليه بعناية 0 لأنه سوف 
يدل تالياًء في حال تفهّمه بعمق واستخدامه بحذر؛ على 
نوع الفوضى التي فرضتها الأدبة على قوائم الأنساب العربية 
والتوراتية. 

إنّ تبدل أسماء «الأبطال» إلى «ألقاب» يشير إلى تقليد ثقافي 
قديم عرفه العرب وبنو إسرائيل؛ ارتباطاً بعصور المجاعة؛ 
وسوف نرى في فصل تالٍ» كيف دخلت الألقاب والأسماء 
معاً في هذه القوائم. بيد أن الأمر الهم هناء يتحدّد في 
الإطار العام لهذا الانقلاب: تحوّل الاسم إلى «صفةه؛ على 
غرار أسماء مثل «عدنان» ووقحطان». يقول بيت شعر لعلّه 
من وضع الإسلاميّين المتأخرين ورد عند ابن هشام (السيرة 
النبويّة): 

عمرو الغلا ة هم ری 2 

وكما هو الحال مع اسم «نزار» القبيلة الكبرى التي حصلت 
على اسمها هذا من «توصیف» أطلقه الفرس على الکتائب 
العريبة المشاركة في الحروب اليونانية - الفارسيّة (نحو ۳۲۳ 
ق.م.) عندما قاتل العرب إلى جانب الفرس؛ ولم تكن قبل 
هذا الوقت تُعرفٌ باسم (نزار) بل باسم (معدّ بن عدنان) أو 
(خلدان). وقد أورد الالوسي (بلوغ الأرب: ۲: 54؟) عن 
روايات لم يذكر مصادرها باستشناء «أعلام النبوّة» 
للماوردي: إِنَّ ول من أسّس لعدنان مجدا وشهد لهم 
ذكرأء مَعدّ بن عدنان» حين اصطفاه بختنصّر (نبوخذنص 


۱۶: 


شقيقات قریش 


نص الآلوسي 
«وفيه يقول قَمُعَة بن إلياس 
ابن مُضر بن نزار بن معد 
اين عدنان: ۱ 
جييساً خلفتاه وطسماً بارضو 
فاکرم بنا عند الفخارٍ فخارا 
فسمّا (َسْتَشْفٌ) لام نزارا 
فسمّی یزار بعدما كان اسمه 
لدی العرب (خلدان) بنوه خیاراه 


- وهنه برأينا آشمار 

منها التدلیل على صحة واقعة 

ما أو تاویل عا المولف. 
(بلوغ الارب: ۱: ۲۱۶) 


براقش 
«س وبراقش أسم امرأة وهي 
ابنة ملك قدیم خرج إلى بعض 
مغازیه واستخلفها على مُلكه 
فاشار علیها بعض وزرائها 
أن تبني بناء تذکر به قَبَنت 
موضعین يقال لهما براقش 
. ومعين. 
وبلاد براقش: مُجْدبَةٌ خلاء» 
والبرقشة: التفرّق..». 
(لسان العرب: برقش) 


۱:۹ 


وقد ملك آقالیم الأرض: 

[ثم ازداد العرٌ بولده نزار وانبسطت به اليدء وتقدّم 

عند ملوك الفرس واجتباه وتَسْتَشّفء ملك الفرس؛ 

وكان اسمه «خلدان» وكان مهزول البدن. فقال 

اللك: ما لك يا نزار. وتفسیره في لغتهم: يا مهزول 

فغلبَ عليه الاسم فستي نزاراً] 
هذا العحوّل في الاسم إلى «لقب»؛ وهو يشير ضمناً إلى 
المجاعة (رمزياً حيث القبيلة الهزيلةء التهالکة) يجد سياقه 
المنطقي في التقاليد الثقافية القديمة. فمثلا؛ عندما ظهر قصيّ 
جد النبي 5 حمل لقب «مجمع» حيث مرف بهذا 
الاسم: 

«لأنه جمع معتاً وبذلك شي واستعان بملك الروم 

فأعانةٌ» وحارب الأزد فغلیهم واستولی على ملکه. 

فلما رأت الازد ضيق العيش بمكة ترخلت». 


كما تقول رواية الالوسي. وبذا؛ يمكن الاستنتاج أن الأسماء 
الواردة في قوائم الأنساب العربية والتوراتية» ليست أسماءً 
علم أو جنس؛ بل هي توصيفات ولنخلّة العاش» كما في 
لغة ابن خلدون أيّ: للتعبیر عن نمط حياة احماعات 
البشرية القديمة. إِنَّ تأويلاً راديكالياً يذهب إلى أبعد ما هو 
متوقع» لاسم المرأة في أسطورة «براقش» اليمنية» لن يكون 
ضَّرياً من الشّطط أو الغامرة اللغويّة؛ لد آسمتها الأسطورة 
«برافش» وهو اجدب والقحط وافاف» لا كتأكيد 
سطحي وثانوي لمعنى اجدب. بل لإعادة تعریفه في صورة 
امرأة تلد غلاماً فَتّقَام له مأدُبة احتفالية. وفي هذا النطاق 
المحدود من الفکرة» فإن المرأة تروي عبر اسمها شيغاً عن 
ذكرى المجاعة» والحلم بمأدُبة عامرة باللحم» حيث تُذبح 
الابل من غير حساب. 


م الأول: نفي إسماعيل 


أذ قراءة أسطورة إسماعيلء استناداً إلى لیات العربية 
واقتوراتية» لن تكون ممكنة خارج هذا الإطار المتشابك من 
#قولد العضويّةء التي تمس كل مادة فیه» الفكرة المركزية في 
الهجرات القبليةء كما تم في الصميم» العلاقات التناظرية 
ونخرازية في البنی والتصوّرات والتعابير وفنون القول 
والإيْلاغ؛ بين السرديات التوراتية والعربية. ولذلك فان قراءة 
عطاب الطرد يمكن أن مق کشفاً متواصلا عبر الموشور 
الشفاف فیها - حيث یتوجب نع التقاط آلوان الطیف 
وفصلها عن بعضها - واعادة توصیفها في السیاق التأويلي. 
والأمر المثير للاهتمام في هذا الصدد, هو تمائل التصوص في 
اها السرديّة وامتلاكها الفذ والمفاجيع» لطاقة توليد للرموز 
وقدلالات بقوة زحمء تساعد بدورها على تطوير قراءتنا 
التأويلية: في كل موة نعود فيها إلى هذه السردئات. ولعل 
قارئاً حاذقاً وصبوراً» يمكنه أن يجد أمامه» مع كل نصّء 
صواء أكان توراتهاً أم عربیا لا سرداً يعمئّل سرداً آخر 
ویحاکیه كما هو متوهم؛ وإنما توافقاً وتناسقاً شمقاً لافکار 
محورية» كانت هي الشغل الشاغل بالدسبة إلى ساردي 
التصوص القديمة؛ سواء أكان هؤلاء كهنة أم کانوا إخباريين 
قصّاصين. هذا التوافق المتناغم؛ یترك غالبا لفكرة حدوث 
مجاعة نجمت عنها تمايزات» وهجرات وانفصالات» 
مساحة ححدة ملائمة ومشحونة بالرموز واحمولات الرمزية. 
وبدرجة أخرى ليست أقل أهمية: توافقاً منمقاً في تحديد 
مط المجاعة ومواقع ضرباتها والأثر المحتمل الذي تتركه في 
الژویات؛ وفي تحديد المشاهد الحياتية ووصفها وصفا دقيقاء 
حيث امجاعة تفتك بالبشر وتحملهم على الجلوس إلى مائدة 
طعام مذموم. إن تکرار الکلام عن مجاعة في عصور 
ومراحل وحقب من التاریخ الأسطوري لساگر امجماعات» 


۱:۷ 


شقيقات قریش 


تناظرات 
:١‏ نص وهب بن منبه 
... وفي اکناء ذلك دانت له 
الارض» وعد مُلکه. ثم أن 
بني کرکر بن عاد بن قحطان 
عتوا في أطراف الیمن وکفروا 
فحاربتهم القبائل» فسان بهم 
السْمید ع برجن آوله: 
سیروا بني کرکر في البلادٍ 
لنهتدي فالخیر في الرشایه 
(لتیجان: ۷۱) 
و(نشوة الطرب: ۱۰۷) 


۱:۸ 


ليس تمئّلاً أو استطراداً في محاكاة واقعة واحدة؛ بل هو 
تسجيل بلغةٍ أسطورية» لوقائع تاريخية. وقد قام السردان 
التوراتي والعربي» على أكمل وجه» بوظائفهما على صعيد 
توصيف هذه اجاعات وسلسلة ضرباتهاء حيث ينعدم 
تقر 1 کل ار محتمل للأمل بالنسية إلى القبائل اجائعة. 


2 من السرد إلى القراءة: النص المشطور 

لا يكاد قاری هذه النصوص (ونموذجها النصوص الخاصة 
بالمجاعة ‏ مطلع الفصل الثاني) جد عند انتقاله من النص 
الإخباري التوراتي» إلى النصٌ الإخباري العربي؛ أدنى قدرٍ 
من الإحساس بالغربة أو الانقطاع عن عاله؛ أو الشعور بأنه 
ینتقل داخل عوالم متعارضة تفتقد إلى الوحدة والتتاغم 
والانسجام. وعلى الضد من هذه المشاعر التقليديّة» في 
القراءة غير الاحترافية» ليس ثم مشاعر قلق أو توتر ناجمة 
عن سرد غرائبي؛ ضِيّق الأفق ومتزمّت» في هذا التوغل 
العمیق؛ بما أنه يفضي إلى الدروب ذاتهاء في النهاية؛ أو في 
كل مرّة يَدْلفٌ فيها قارئ النّص من السرد التوراتي 
(للمجاعة) إلى السرد الإخباري العربي عنها. وفي هذا از 
المحدود من التصوّر؛ فان المرء ينتابه إحساس حقيقي بأنّه يقرأ 
التص ذاته» مكتوباً بأسلوبين: أحدهما موغل في القدم 
نتسب وينتمي إلى لغة أدبية عتيقة؛ تبدو غامضة وعسيرة 
على الفهم وقاموسية مندثرة؛ وآخر قدي نسبياً. ان قاری 
النصوص التوراتية عن «مجاعة أرض کنمان» ونظيرها 
التصوص العربية عن «مجاعة مکة» يكتشف وحدةً مذهلة 
في أسلوب الشرد الأدبي؛ فعبارة مغل هذه: «وکانت في 
الارض مجاعة» في العبرية (والترجمة العربية) يمكن مماهاتها 
أدبيأء وبسهولة مع عبارة إخبارية عربية متوازية: «أصابتهم 
سنةٌ شدیدة»؛ وهذه بدورها تماثل عبارة توراتية مثل: 


القسم الأول: نقي إسماعيل 


«وكانت مجاعةً شديدة؛ (تك: 17/1/17). وفي المقابل 
فان توصيفات متناظرة» ومتناسقة مثل: «فْتَرّل إبراهيم إلى 
مصر ليقيم هناك لأن المجاعة اشتدّت في الأرض» [التوراة] 
ودإن مهم وقطورا خرجوا سيارةٌ من اليمن وأجدیت 
يلادهم» [الإخباريات العربية] تبدو وكأنها من نص واحد 
ولم تنترع من نصّين متناظرين. 


هذه الوحدة في السرد تب في الأساسء من ثقافةٍ قديمةٍ 

عضويّة؛ لا ترتکز إلى بيعة مشتركة» وإنما إلى وحدة جماعة 
انفرطت ولم يتبق من دليلٍ حقيقي إلى وجودهاء سوی هذا 
السردٌ الحمائل. لقد فكك العاريخ والأحداث والمجاعات 
والهجراتء هذه الوحدة التي عكر عنها خطاب الطرد نفسه؛ 
ورمزية اد الاحتفالية في فطام إسحق؛ ولم يتب من أثر 
دال إليها سوى سرد رَماديّ؛ يتبدى بأجلى مظاهره كنصٌ 
مشطور إلى شطرين: إخباري عربي قديم؛ وإخباري توراتي 
أقدم. على أن أكثر مظاهر هذه الوحدة الشردية القديمة, 
وضوحاًء نجدهاء عندما يلجأ سارد النّص العربي إلى إنشاء 
«الخبر» مشفوعاً بقصيدة؛ وهذا عينة ما يفعله سارد التص 
التوراتي. إن القصائد التي يوردها الإخباريون على لسان 
آدم أو «عدنان» أو «قحطان» أو السْمَيدّع؛ يمكن 
مضاهاتها بالعصائد التي ترد في التوراة علی لسان «لامك» 
وایهوذاه أو «ادم». مثلاً في نصوص سفر التکوین وحروب 
داود وآناشید سلیمان. 


إن فهماً أفضلّ لهذه الیشولوجیات الشعريّة داخل النص 
السرديٌ بشطرثه؛ التوراتي والعربي» سيكون ممكنأء تماماء إذا 
ما جرى تَفَهُمٌ عميق وجذريّ للوظائف القديمة لها. لقد 
عكرت هذه الیشولوجیا الشعريّة» قبل ظهور السرد» عن 
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۲: نص التوراة 

«ققام یهونا ابنه المسئی 

المکابی وتَصره کل إخوته 

وجمیع الذین انضموا إلى آبیه 

وکانوا یصاربون حرب 

|سرائیل بقرح: 

بسّط مجد شعبه ولېم درعه كجبّار 

وتقلد سلاح القتال وش الحرب 

ویسیقه حمی المعسکر 

كان کالاسد في مآثره»ه 

(مکابیین ۱: ٩۸/۲‏ ۔ ۷/۲) 


نص التوراة 

[فقال الربٌ الاله للحيّة: 
«لانكِ صتعت هذا ناني 
ملعونةٌ من بين جميع البهائم 
وجميع وحوش الحقل. 

على بطنكِ تسلكين وتراباً 
تاکین-]. 


(تك: ۱/۳ ۰ ۱۱) 


نط ابن حبيب 
«فقالت ثقيف ‏ لقريش - 
كيف تُشرککم في واو نزله 
آيونا وحقره بيده في الصخر 
ولم يحقره بالحديد وقيه 
يقول: 
فأارميهابجلمور 
وترميني بجلمود 
فافذ ۴ او ۰ ۴ 5 
وکل مال لب مودي 
(المتمق: ۲۸۱) 


شقيقات قريش 


١6ه‎ ٠ 


الملاحم والأساطير الأولى؛ وهذه کتبت. في الأصل شعرأ 
كما نرى من «ملحمة جلجامش» - مثلاً. ولكن؛ ومع 
تفاقم التمايزات بين الشعر والسرد» وانفصال الفنون الأولى 
للإنسان؛ كان الشعر يترك عن نفسه تعبيراتٍِ ظلت ملازمة 
لكل النصوص؛ ومن بينها النصوص التالية التي بدأت تظهر 
في صيغ جامعة بين الشعر والنشر. ومن الرجح في هذا 
الإطارء أ السرديّات القديمة التي وصلتنا في صورة أخبار 
ومؤؤيات وأساطير ذات طابع «تاریخی» مَثلوم وناقص أو 
مُوّسطر؛ إنما تطؤرت عن هذه الیئولوجیا الشعريّة؛ وهذا ما 
يفسدُ جزئياً سو وجود «الأشعار؛ التي تروي التاريخ؛ كما 
هو الحال مع «الإلياذة» و«الأوديشة» في الشقافة الإغريقية. 
لقد تلت التقاليد السردية والشعريّة» التالية» هذا البعد غير 
المرئي؛ ولكن الراسب عميقاً في ثقاقات المجتمعات القدية 
حيث بدت مُتَضّمُنة له» كما سنری من الخال التالى: لاذا 
يبدأ الشعر العربي القديم بمطالع ترثي المدن» أو ما عرف 
ب «الوقوف على الأطلال»؟ وما علاقته ب «مرائي الدن» 
في الشعر السومري والبابلي؟ 


هذا الإطار العمومي مهم للغاية» في تحليل النصوص الخاصة 
ب «المجاعة الكبرى» لأن من مهامه؛ إيضاح الحدود 
الافتراضيّة التي تتلاقى وتتقاطع عندهاء لا على مستوی 
«الخبر؛ التاريخي؛ ولا أيضاً على مستوئ السرد. ولذلك 
تقوم جحل هله النصوص منطلقين من حقيقة أنها تلت 
عميقا ذكرى الحدث الهلعی الذي احتفظت به ذاكرات 
سائر القبائل والشعوب الصغيرة واجماعات في الجزيرة 
العربية» نعني: اجاعة الكبرى. هذا الوعي المشترك بحدثٍ 
بعينه هو الذي يمسر لنا السبب الحقيقي للتمائل في الوویات 
العربية والتوراتية. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


ب - الأسماء والألقاب: شقيقات قریش 

سنتوقف أولأء عند العنی الذي ينطوي عليه وجود اسم 
توراتي مثل «أبيمالك» (تك: ۳۱/۲۰ - ۱0/۲۰ والذي 
يظهر في مَرْوِيةَ عن ذهاب إسحق إبان حدوث الجاعةء إلى 
مكانٍ يُدعى «جراره للقائه وطلب مساعدته. 

ونحن نرى أن الاسم في رسمه العربي» يجب أن يكتب في 
صورة «أي مالك6. 

0 بنية الاسم التي تُخفي «رسماه بَذئياء عربع الطابع له؛ 
تخفي أيضاً احتمال كونه «لقباً لا اسماً» كما هو الحال مع 
هاشم الذي صار لقباً لعمرو بن عبد مناف في مكة بعد 
اجاعة. ما بجمغ بين الاسمين (اللقبين)؛ لازم ظهورهما مع 
حدث هلعي هو اجاعةه في عصر إسحق وفي عصر قصي 
٩۱۰ - 454(‏ م.)؛ وهذا تعبير آخر عن قوة زخم التقاليد 
الثقافية في مجتمعات الرعي والاستقرار الوقت في الجزيرة 
العربية» حيث آنها استمرت وقتاً طويلا. 

لقد عرف العرب؛ في إطار هذه التقاليد التي وجدت 
طريقها إلى التدوين المبكر (بترك الأسماء في مواضع 
جغرافية» وهذا تدوين لم نلتفت إليه بعد) استخداما ممائلا 
لصيغة الاسم «أبيمالك» كلقب لا کاسم. بظهر اسم 
«أبيمالك» في التوراة مرتين» مرةً مع إبراهيم حين عاتب 
سيدا قبلياً على قيام خدمه باغتصاب بثر كان إبراهيم عفرها 
بيده وسگاها «بغر شَّبَع)؛ وهلا الاسم عرفه العرب القدماء 
في صورة «بثر شباعة» التي أطلقها العرب على «زمزم» في 
مكة؛ ويظهر اسم «أبيمالك» مرة أخرى في مكان يُدعى 
«جراره ولكن في عصر إسحق» حين قصده عند حدوث 
المجاعة. يقول النص: «وكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة 
الأولى التي كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى 


١6١ 


نص التوراة 
«وعاتبَ إبراهيم آبیمایك 
خدمٌ آبيمالك. فقال أبيمالك: 
«لم أعلم مَنْ فعل هذا الأمرء 
وانت لم تخبرني ولا آنا 
سمعث إلا الیوم. 
واخة ابراهیم عُنماً وبقراً 
فاعطاها لابیمالك وقطعا 
کلاهما عهداه. 

(تك: ۹/۲۱ ۰ ۲۰) 
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أبيمالك». فَمَنْ هو «أبيمالك» هذا الذي كان سیداً مهيباً 
مطاعاً في أيام إبراهيم وابنه إسحق؛ حيث طلب هذاء منه» 
أرضاً لكي يزرعها؟ إذا استسلم قارئ النصء إلى الاعتقاد 
بأن صيغة الاسم كما تظهر في زمنين مختلفين؛ هي اسم 
علم (لبطل) تاريخي» فإنه يكون بذلك قد قرأ التص على 
أنه «تاریخ» وهذا غير مقبول. ولكن قراءة أخرى يكن أن 


لقد عرف العرب الصيغة ذاتها كلقب يُطلق على كل ملك 
وزعيم قبلي» من ذلكء مثلاً؛ أن العرب استخدموا في 
وصف ملك الحيرة الأسطوري جَذِيّة الأبرش» صيغة «أبي 
مالك» وبوصفها کنية بمعنى: الكبيرء السید. الكهل. وهناك 
بيت شعر معروف عند العرب (مع الإسلام) أورده 
المسعودي (۲: ۲۱۲) لشاعر كئى شيخوخته ب (أبي 
مالك): 
أبا مالك إل الغواني فقجزنبي 

أبا مالك انسي أظنك دائبا 


احدود والدلالة المحدودة للتقدم بالعمر والكهولة؛ لتدخل في 
حيّز دلالة جديدة تعبيراً عن المكانة. الاجتماعية» با أنها 
تتضمن البعد ذاته: الكبير؛ وذلك.قول سويد بن أبي كاهل 
التشكريٌ» الذي كتب ملحمة شعبية عن مصرع جذية 
الأبرش؛ على يد ما يُدعى عند الطبري خطاً ب («الرّبام 
(الطبري: :)4۳٩ :١‏ 


ان دق حتفي فقبلي ذاقه 
طسم عاد وجديس ذو الشتع 


لقم الأول: نفي إسماعيل 


وأبو مالك الكهل الذي 
تتسلت‌بسث عمروبالخدع 


ومن الواضح أن صيغتي الاسم؛ قبل الاسلام وبعده 
وبرسمهما العربی الأصلي؛ تقدمان لنا دلالة متمائلة تَفْرِنُ 
الكبر في الشن مع المكانة القبلية. إِنّ اليشكري» في تسجیله 
للرواية الشعبية عن مصرع ملك الخجيرة الأسطوري» یقوم 
بمماهاةٍ بارعةٍ بين الدلالتين» حيث إنهما اندمجتا في وحدة 
عضويّة جديدة للمعنی المقصود منها. هذا التلازم غير 
الظاهري» بل العميق؛ بین الدلالتين» يشير في جانب ما إلى 
أن العرب استخدموا في ثقافتهم الشعبية» الاسم بوصفه 
كنية أو لقباً لا اسم شخص بعينه. ويبدو آنهي وفي سياق 
تطوير الدلالات في لغتهم انتقلوا من دلالة التقدم في 
الشن» إلى دلالة التقدم في الکانت في سياق «ثقافة تَعْظيم» 
هي في صلب وعيهم لأنفسهم وللجماعات الأخرى 
وللظاهرات الاجتماعية والطبيعية. وهذه دلالة إقران الشاعر 
لكنية جذيمة ب «الکهل» كما في البيت الثاني. وثمة صلة 
بين كون «أبي مالك» هذا سیداً كبيرا وبين جذر الكلمة 
(ملك) المستخدمة في نطاق الأعراف القبلية کمکافی 
لكلمة (شیخ). وبالفعل؛ فإن «كبير» القبيلة هو «ملکها» 
بالعنی الاجرائي أيّ: صاحب الأمر فيها (أيّ: أبي مُلكها). 
بهذا المعنى لا وجود لبطل توراتي باسم «أبيمالك» نازع 
إبراهيم على بثر شَّبَع (شباعة)» كما لا يوجد مثل هذا 
«البطل) في عصر إسحق» حين ذهب إليه قَضْدَّ امتلاك 
أرض لزراعتها بعد اجاعةء ولکن» مع ذلك يكن الافتراض 
طبقاً لفحوى الْروية التوراتية» أن الأب وابنه» قصدا سيّدين 
قبلئين في مكانين وزمنين مختلفين» وأن استخدامها لصيغة 
الاسم نفسها؛ ینصرف إلى هذا المعنى وحده. وفي النقوش 


۱9۳ 


نص التوراة 

الارض. فاصابٌ في تلك السنة 

مثة ضعف وبارکه الرب». 
(تك: ۹ 1 1/1( 


شقيقات قربش 
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اليمنية برسم اسم «ملك یکرب» هکلا: ملکیکرب. 

بتصل هذا الشال؛ بالمسألة ال ركزية في حطاب الطرد 
الأسطوريٌ لاسماعیل وأمه إلى الصحرای لأن تبيان كيفيّة 
دخول الأسماء والألقاب وتوصيفات المواضع وأعاط العيش» 
وتسرّبهاء إلى الزويات وقوائم الأنساب؛ أمد حاسم لا لفهم 
التاريخ المشطرء إما لفهم الأساطير التي تتضمن التاریخ» د 
تركت سائر الجماعات جزءا من «تاریخها» محفورأ في 
أسماء وألقاب حملتهاء بل لعلها وصَفّت هذا التاریخ» على 
نحو ماء من خلال أسمائها هي. .إن اسم قبيلة «جدیس»؛ 
وهي من العرب العاربة التي کشت عن الوجود؛ وارتبط 
اسمها بعددٍ كبير من الأساطيرء يعني «الأرض التي لم تزرع 
أو تفلح قطه» كما یری ابن منظون الأمر الذي يعني أنها 
استمدّت اسمها من وجودها في قلب حقبة الجفاف 
والجدب. لکن هذا اد في المقابل» ومع دلالاته 
صار يعني «ما اشتدٌ من كل شيء؛ وکل ما يبس من 
الأر ض» إِذْ يقال للأرض الجيبة: جادتة لأنها لم حرث أو 
تُعكر. قال رؤبة بن العجاج» الراجز: 

«بسواژ طلسم بيتدي جديس» 

لقد حفظ لنا اسم هذه القبيلة البائدة «الضائعته؛ جزیاً من 
تاريخ المجاعة عندما تحذرت من اليمن شمالا؛ كما يرتئي 
الطبري في تاريخه» وكذلك ابن الأثير في (الكامل). ونحن 
نعلم من هذا التاريخ أن الجماعات التي تقيم تحالفات في ما 
بينهاء يمكن أن .تحمل اسم الموضع الذي تنزله أو تعقد فيه 
تحالفهاء كما هو الحال مع «غشان» التي استمدّت اسمها 
من اسم الوضع. ومثل مرَاعة التي أخذت اسمها من 
«نخزاعها»؛ أيّ حذرها صوب مكة؛ على ما يزعم القدماء. 
ولكن إذا كان اسم «جدیس) يمثل تعبيراً من تعبيرات 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


المجاعة: في أولى حلقاتهاء فان اسم «قريش» التي لم تُعرف 
قطء قبل سنة ۰۰۰ م بهذا الاسم؛ بل غرفت بأبناء مُضر 
ابن كنانة» يقع» في هذه الحالة, في آخر السلسلة؛ حافظاً لنا 
حقبة مريرةٌ أخرى من حقب المجاعة. 


آثار اسم «قريش» جدلاً واسعاً في أوساط الغو والفقهاء 
العرب والسلمین عموما وانسع نطاقه ليشمل قداء القرآن» 
وقد بصعب یراد کل الاراء في هذا الخصوص؛ ولکن يمكن 
تقدم خلاصء مُرْضِيةٍ تفي بالغرض. (الإمام الشامی: في 
صيرة خخير العباد: ۳۴۳) مغلا يرتعي أن هذا اثلاف 
ينحصرٌ في سبب التسمية» وأنّ ابن عباس قال حين سأله 
عمرو بن العاص عن معنى الاسم «شمیت - بالقوش؛ دابة 
تأكل الدواب لشدّتهاه وهذا قول ابن سلا كما 
الأنباري والعلوزي «إنها ملك الدواب في البحره. 


رججحه 


لکن آخرین لم يرق لهم تأويل ابن عباس» ارتأوا أن الاسم 
جرى اشتقاقةُ من «الككقؤش» بمعنى «التجمع»؛ وهذا ما 
يذكرنا بلقب غرف به قُْصِي حين دحل مكة منتصراً 
حاملاً لقريش فرصة الحكم في مكة بعد طرد مزاعة. فيما 
رأى آحرون عارضوا التأويلين؛ أن الاسم مُشْتقٌ من «التقؤش» 
بمعنى العمل في التجارة» اي آن القبيلة وت شت» بفعل 
انتتالها من البداوة إلى الاستقرار والعمل ف في التجارة بما :5 
عرف ب «الإيلاف» نحو سنة ۰۰۰ مع 4 بدآه حفیده 
الباشر هاشم. هذا الربط بين اسم «قريش» القبيلة 
و«القروش» أي: النقود؛ قد يكون تأويلاً حديثاًء بينما يبدو 
الربط بين اسمها ودالمزش» بمعنى: السمكة البحرية 
الضخمة؛ وكأنه يشير إلى معثی قديم يتصل بعبادة الإله 
العربي (نون) أيّ: السمكة. لكن بعض الفشرين ربط بين 
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نص الشامي 

«وقيل إنهم جميع بني مُضْرّ 
واختلفوا:/ سمي بقريش على 
أقوال: أحدها بداب عظيمةٍ في 
البحر من أقوى دوابه سميت 
قريش لاتها تاكل ولا تُؤُكل 
وتملو ولا تُعلى. قاله ابن 
عباس حين ساله معاوية 
واستشهد له بقول الشاعر 


(سيرة خير العياد: 
۳۲ قفش ۲۲۲ - ۳۳ 


قریش 

.- وقیل شمیت فرش لأنهم 
آهل تجارة ولم یکونوا 
أصحاب زرع ولا ضرع. 
والذي ترکن الیه نفسي ائه 
ما یکون من التجمّع أو تکون 
القبيلة سمیت باسم رجل 
منهم يقال له قریش بن 
الحارث بن یخلد بن النضر 
بن كنانة. وکان دلیل التَضْر 
وصاحب سيرتهم وكانت 
العرب تقول: قد جاءت عِيرُ 
قريش وخرجت عير فريش.. 
فغلبَ عليهم هذا...». 


(نص ياقوت: :٤‏ ۳۸۳) 


شفيقات قريش 


فصي 


سُمّي مُجَمّعاً لانه جمع العرب. 


يونس ویونان وموسى 
والحوت 
اذ أؤحينا ال آمك ما يُوحى 
أن اقذفيه في التابوت فاقذفيه 
في اليمّ». 


]۳٩ - ^ [طه:‎ 


اسم القبيلة واسم قائ مزعوم لقوافلها دعي بهذا الاسم 
كما في نص ياقوت. 

في ما یتصل بتسب قريش وتحدّرها من نسل مُضَّر؛ نار 
جدل مواز بين الفقهاء فاذا كانت قريش» وحدهاء من 
مُضّر؛ فان أبا بكر وعمر بن اخطاب؛ في هذه الحالة» ليسا 
من قريش لأنهما لا يتحدّران من مُضَّره بحسب ما ارتأى 
المبود (ت: ۲۸۰) فهل إمامتهما باطلة كما لاحظ الشامي 
(سيرة خير العباد: ۳۳۳)؟ الثیر أن اسم «مُضّره ورد للمرة 
الأولى في نقش يمني يُعرف ب 123 رط11ط۴ في صیفة: «سباً 
وحمير ورحبة وكدت ومُضر وثعلبة» يعود إلى عهد معد 
يكرب يعفر نحو 0۱۲ نقله جواد علي عن فيلبي. كما 
آنه يرد في النقش کشعب قدم غرف عند الإخبارئين العرب 
بكونه والد «نزار»؛ وهذا الأخير تذكره نقوش «حران» 
۸مم في الصورة ذاتها «نزار». أمَا اسم «قريش» فقد ورد 
لأول مرة في نقش يحمل اسم رجل لا نعرف عه أي شيء 
يُدعى (حبسل قريش) ذكره جواد علي (تاريخ العرب بعد 
الإسلام: ۵۰) نقلاً عن نقش حضرمي من عهد العرّ ملك 
حضرموت؛ وبرأينا أن أسطورة أخذ قريش لاسمها من قائد 
قافلتهاء قد تكون له صلة بهذا الاسم. في هذا السياق 
افترض ابن منظور (مادة مضر: ۱۷۷) أن اسم مُضَّر جاء 
من «مَضّر اللبن مضوراً: المحمّضٌ وائیض»؛ ومع ذلك؛ فهو 
بنظره اسم لرجل شعي به «لأنه كان مولعاً بشرب اللبن 
اماش وهو مير بن رار ن مغد ب دناد 

يناقض نص ابن منظور قائمة الأنساب العريية لأنه يجعل من 
نزار والداً لا ابناً ل «مُضّر». لكن اللافت للاهتمام هو إحالة 
ابن منظور لاسم الرجل على العلاقة بين اللبن الاضس 
الرديء وبين اشتقاق اسم القبيلة منه؛ وهذا يُعيدنا إلى 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


الفكرة المركزية عن صلة الأسماء والألقاب بمائدة طعام 
عصور المجاعة؛ وهذا التأويل المتأخر يخفي الذكريات ذاتهاء 
عن حالة القبائل وظروف معاشها ونمطه. وهو مر يقع في 
صلب اشتقاق اسم «قريش» با هي من أبناء «مضر». 


استناداً إلى واقعة تجمع القبائل في مكة وحواليها بعد المجاعة؛ 
بحثاً عن الطعامء وقرارها بالتوجه إلى سيد مكة القوي عمرو 
ابن عبد مناف» ماما كما فعل إسحق في «جرار» حين فد 
أبي مالك «أبيمالك»؛ حيث بادر إلى تقديم «الثريد» بتهشيم 
الخبز والکمك الشامئ مع اللحم؛ فان اسم إحدى الجماعات 
انتلب من وأبناء مُضّر 1 إلى (قریش»؛ كما انقلب «ابناء 
هاجر؛ إلى «العرب». وفي هذه الأثناء؛ فان اسم الجماعة لم 
يتفئر وحسب» بل وتغيّر اسم السيّد الذي أطعم الجياع؛ 0 
انقلبَ اسمه من «عمروه إلى «هاشم» لأنه هشم الشرید 
بحسب مزاعم الإخباريّين. وهذا غير صحيح؛ لأن لقب 
صلة بتقاليد ثقانية قديمة تنطيق على الأفراد كما على 
الجماعات» فهي يجب أن تُعرف باسم جامع لها هو لقبها 
الجماعي. واسم «قريش» في هذا النطاق لم يُشْتَقٌ من 
«القروش - النقود والعجارة» ولا من (التقوّش» بمعنى 
«التجمّع؛ بل له صلة بالتقليد نفسه. وییدو تأويل ابن عباس 
عميقاً ومثيراً؛ إذ هو يربطه ب (السمكة العظيمة). هذه 
السمكة؛ كانت ذات يوم بعيد» هي المعبود الكبير 
للجماعات والقبائل العربية البائدة» ثمود مثلاً. وغرف 
ب (نون) الذي يرد كاسم في القرآن طن والقلم وما 
يسطرون» وقد فشرة و ابن 7 «النون و وهذا 
التأويل يتوافق مع تأويل علماء الآثار للعلاقة بين اسم المعبود 
العربي (نون) ووجود عظام سمك في معابده الشمودية 
(ف.د.براندن تاريخ مود ۱۹۹). هذه «العبادة الطعامية» 


سرجون الاكدي 

«.. أنا سرجون الملك العظیم 
ملك اكد ٠‏ 

كانت أمي كاهنة عليا ولم 
أعرف أبي 


ورمتني في النهر الذي لم 
يرتفع فواني 

وحملني النهر وجاء بي إلى آکي 

451 الساقي وانتشلني 

(هاري ساکز» 

عظمة بایل: 4۸۱) 


شفيقات قریش 


مجاعة مُضر 

لك فلم تكن آم من الامم 
أسفبٌ عيشاً من مُضَّر (لما 
کاتوا عليه من خشونة العيش 
وشخلفه الذي آلفوه) لما كانوا 
بالحجاز في آرض غير ذات 
زرع وكاثوا ممنوعين من 
الاریاف وحيوبها لبُعدها 
واختصاصها بمن وليها من 
ربيعة رالیمن» فلم يكونوا 
یتطاولون إلى خصبها. ولقد 
کانوا كثيراً ما یاکلون 
العقارب والخنافس ویفخرون 
باکل العلهز وهو وَبّر الإبل 
يُمهونة بالمجارة قي الدم 
ویطبخونه. وقريباً من هذا 
كانت حالة قريش في 
مطاعمهم ومساكتهم». 

(ابن خلدون, المقدمة: ۱۱۱) 
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حیث پرتبط العبود بالطعام ارتباطاً وثيقاً ومباشراً؛ هي النبع 
الأصلي للاسم الذي استذ کره الجائعون في مكة. أما التجارة 
والقروش - النقود» فهذه تحمقت تالياً مع استقرار الجماعة 
وقيادتها للتجارة الدولية با عرف ب «الإيلاف». لكن اسم 
«قريش» لم يكن يعني» مع ذلكء أنه ارتبط بالدلالة القديمة؛ 
فهذه تطوّرت في عصر المجاعة تطوّراً مفاجغاًء بل باك 
يتضمن دلالة جديدة هي والشدة»؛ وبحسب ابن منظور فان 
العرب استعملت كلمة (التَقوُش» بمعنى التطاعن واشتداد 
القتال. وكنا رأينا؛ كيف أن قريش بحسب النصوص 
السريانية لم تكن في عصر قصی» سوى قبيلة بدوية محاربة 
تُعرف ب «أبناء اچ من جانب جماعات معادية لها. كل 
هذا يشير إلى حقيقة أن الاسم في صيغتهٍ التي وصلتناء 
عفظ لبا جزءاً من التاريخ النسی عن دلالة كلمة» 
استخدمت في نطاق العبادة مرةّ كما استخدمت مرةٌ 
أخرى للدلالة على «الشدة» في عصر امجاعة. وتقدّمٌ رواية 
وردت في موارد عربية وإسلامية عدّة ونقلها صاحب (بلوغ 
الإرب) دليلاً قاطعاً على الأثر الذي تركته مجاعة مكة 
(بلوغ الارب: ۲: e‏ فقد عیرت «تميم» قريشاً بأكل 
والسَخيئة) وهي مُرَ مُرَيْمَة رديئة كانت تؤكل أيام اجوع 
والقحط؛ ثم استقرت على مائدة طعام قريش طويلاًه حتى 
بعد أن أصبحت من أغنى القبائل. 


تؤكد هذه الواقعة قعة» أن «قريش» حتى وهي تصبح من أباطرة 
المال والتجارة في مجتمع القبائل» ويقترن اسمها بصعود دور 
مكة التجاري في عالم ما قبل الإسلام» ثم صعود دورها 
التاريخي بانتصار الإسلام؛ لم تتخلّص من عادة «أكل 
السَخيئّة». والمثير أن «قريش» التي نجحت في عهد هاشم في 
عقد سلسلة من المعاهدات مع الحكومات المحليّة والقبائل 
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والدول» على طول الطريق التجاري الذي يربط مكة بغرّة 
ومكة بالیمن؟ وهو ما غرف ب «الایلاف» وامتلكت بفضل 
ذلك الجزء الأعظم من ثروات العرب؛ الم تعمکن من 
نسيان أثر امجاعة في ثقافتها الغذائية. وظلّت تحتفظ بتلك 
لْريْقة الرديغة حتى عیرتها القبائل بها. ويروي صاحب 
(بلوغ الأرب) كيف أن تمیمیا حاذقاً أهان الخليفة الأمويّ 
معاوية بن أبي سفيان في بلاطه؛ عندما أراد هذا إهانة تیم 
عبر تذكيره «بطعامها الرديء)؛ فردٌّ يإهانة قريش حين ذکر 
معاوية ب «سخينة» قبيلته كدليلٍ على الشخ والبخل. وییدو 
من ريات العرب التاريخية مع الإسلام؛ أن «الطعام 
الر و كان مادة للإهانات المتبادلة بين القبائل؛ فكل قبيلة 
كانت تنتقصُ من قيمة القبيلة الأخرى» بتذ کیرها ب «مائدة 
الطعام» 7 خلّفتها وراءها کذ کری» ولكن لتحتفظ بعض 
الوجبات في مآدبها. لقد دخلت «الأدبة» کموضوع في 
تراعات قريش مع شقیقاتها من القبائل؛ ومثلهاء نزاعات 
القبائل مع بعضها البعض؛ وبالکاد يجد الرء سبيلاً للوفلات 
من ضفط ذکریات امجاعة في آشعار القبائل الهجائية حتی 
مع الاسلام الشري. 


يطلق الإخباريون العرب في مَزوياتهم» على قريش» تعبيراً 
طريفاً بسا وربا جارحاً بصورة غير متوقعةء لد يُقال: إن 
قريش «أسَّحِةٌ بجرة) [جمع باجر]. وقد زعم اللغويّون 
القدماء أن الكلمة مشتقةٌ من «باجر» بمعنى: عظيم البطن 
واه توصيفٌ لقریش؛ نظراً لأنها اشتهرت ب (البطانة) ونتوء 
الشور؛ وان ذلك كان كنايةٌ عن كنزهم الأموال. ولكن هذا 
غير صحيح؛ حتى أن ابن منظور» وجد نفسه وهو يعالج 
مادة (باجس هذه؛ ينجرف» متخليا عن رصانته وراء 
تأويلات الاخباریین؛ ويُعطي تفسيراً لا ينسم بقدرٍ كاف من 
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الملك ايجر (باجر) 

أول ملوك (الرها). اعتنق 
المسيحية بعد شفائه من 
المرض. وهتاك أبجر 
السادس ٠١8‏ م. 


شقيفات قريش 


۱-۰ 


الدقة. قال: والأبجر باجر: الذي حرجت شرته). وا كنا 
نعلم من شجثع آلهة نمود؛ أن (باجر) هذا كان من آلهة 
العرب القديمة (ابن الكلبيء الأصنام: 1۳) فان اسمه يشير 
بقوة؛ إلى أنه من آلهة عصر المجاعة؛ وقد جاء اشتقاق 
التوصيف المنطيق على قریش» من اسمه (من: البجر)؛ وبذا 
فان ثمة:صلة بين اسم العبود وتوصیف القبيلة قبل آن 
تکتسب اسمها الذي سوف تعرف به: قريش. ومع ذلك؛ 
فان ابن منظور يُعطي معنئ يمكن تقبلهٌ في نطاق دلالة 
محدودة د إن (باجر) الذي يعني مَنْ خرجت شرّته عن 
بطبه هو اسم له الشجع؛ الذي عبدته الأزد وطنيء وقضاعة. 


.وقد ذکره ابن الأثير (البداية والنهاية) بالحاء الهملة وهو 
عنده معبود (الأزد) وكذلك ارتأى ابن دريد. يعني توصيف 
قرينش هذا؛ في نهاية الطاف أنهم أغنياء وبخلاء. وبذا 


تصبح كلمة (بجرة) ذات دلالتين: تذكير قريش بماضيها 
الفجائعي؛ والإشازة إلى غناها وشّبعها في زمن تالٍ. وفي 
هنذا الإطار قله لأمر هام للغاية التَكِه إلى صلة قريش ب 
«مُضّره فهي بطنٌّ من كنانة وهذه من مُضّر ال الأعلى. 
لقد دارت حول «مُضّره أساطير لم تصلنا سوى بقايا ونتفٍ 
من اإزويات تشظت هي الأخرى؛ تفعر سبب التسمية التي 


ارتبطت بأكبر تجمع لقبائل العرب وأضخمه. وفي مزوية ابن 


منظور التي لم یذ کر مصدرها بالاسم يقوم الخطاب 
الأسطوري بجعل القبيلة هرجلا» كان يُحبُ شرب اللبن 
ایس الحامض والرديء الذي تغیر لونه. ومن عادات 
القبائل الغذائية» أن یتفر الانسان الكريم من شربه لرداءته 
كما تقول أساطير امرئ القيس (التي سنعالجها تاليا لأنه 
كان يُعد من أطعمة الجياع. على أن ابن منظور يعطي معنیع 
موازياء يُعيدٌ ثل الدلالة ذاتهاء ف (مُضَْ) حر: الهالك. وقد 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


يكون هذا الاسم لقباً أطلقتة الجماعات المنافسة تحقير؟ وفي 
سياق تنافسات ومنافرات تتبادل فيها الهجای اما كما 
جری مع قبيلة «فژّارة» التي هجتها القبائل لان من أطعمتها 
المفضّلة كان «أيد الحمار» بحسب الزاعم. قال الشاعر: 


إن الفزاري لو يَعْمَى فاأطممه 
آیسر الحمار طبيبٌ أبرأالجصّرا 


إن الفزاري لا يفيو من قرم 

أطايبٌُ الْعَير حتى ينهش الذگرا 
إن التدقيق في قوائم أنساب العرب؛ المتشظيّة إلى قوائم 
ولوائع عصفت بها الفوضى» قد يقود على الرغم مما يواجهه 
الباحث من مشاق لا توصف. إلى امتلاك فرصة نادرة من 
فرص التفهم الاق للبواعث الحقيقية والفعلية» وراء اعتماد 
هذه القوائم لأسماء الآباء القدماء؛ كأسماء أعلام؛ فيما 
هي؛ کماسوف بين نْ دراسة حصيفة ومتأنيّة وصّبورة؛ 
تصؤرات وتوصيفات لأوضاع القبائل الحياتية في عصر 
المجاعة الكبرى. وفي نطاق هذا الحيّز من العمل المتحوّر من 
القيود السقيمة؛ والذي يُقيمٌ وزنا لدراسة (تاريخ اللفظ)؛ 
فان الرء سيفاجأء رجا بحقائق جديدة ومنسیة. 


ج - خروج بني |سماعیل: طقوس وأنساب 

في التصوص التوراتية عن مجاعة «أرض كنعان» ودكل 
الارض»؛ تتحدث المؤويات عن مجاعة شديدة ضربت في 
سلسلة متتالية ومتعاقبة؛ سائر مواضع الاستقرار التاريخي؛ 
ولكنها تتحدث» في الآن ذاته» عن هجرات مستمرة 
وانزیاحات لقبائل وجماعات ودابطال». ولأن كل أسطورة 
هي انزیاح عن أسطورة أخرى بلغة شتراوس؛ فان هذه 


۱۳ 


نص ابن منظور 
دوهناك مكل عربي قديم: لا 
أتيك یفزی القَرّ. وقال ‏ ابن 
سید: تما لقب سعد بن زيد 
مناة بذلك لانه قال لولده 
واحاً يعد واحد: ازغ هذه 
الیغزی فابوا عليه فنادی في 
الناس أن اجتمعوا فقال: 
انتهیوها ولا أجل لاحد آکثر 
من واحدة فقطعوها في ساعة 
وتفرقت في البلاد». 

(لسان: ۰: ۵4) 


شقيقات قریش 


البدثت 


معن حماد عن أيوب عن ابي 
قلا قال: قال الل 0 ويا 
يُطاف حوله كما يُطاتٌ يل 
عرشي ویصی عنده كما 
يُصى عند عرشي». فلم یزل 
كذلك حتى كان زمن الطوفان 
قرفم. حتى بوا لإبراهيم 
مكاته فيتاه.». 

(الازرقي: ۳۳۹ 


۱۹ 


الوویات أنشعت نشعت في عصور الجاعة» وفقاً لهذا انوت نهي 
جاءت کانزیاح مكتابع أویات آقدم؛ ولهذا تضگنت أو 
تداحلت معها مزویات قديمة أو أسطورية. لد راوي 
الأسطورة» كما یری شتراوس؛ وکذلك نورثروب فراي لا 
يخلق أسطورته أو مژویته من العَدّم» بل هو يروي أيضأء 
شيا سمعه من آخرین وسواء أكان على وعي بالتحویرات 
التي تحدث للنّص الأدبي أم لاء فانه یواصل عبر نسّهء نظام 
الإزاحة هذا. وبذلك تصبح أسطورته أو مَويته نضًا مؤلفاً 
من سلسلةٍ متعاقبة من الانزیاحات التناسبيّة؛ تقوم بدعم 
نظام الخزّن مهوءم5 وإثرائه. رن مَؤويات التوراة هذه 
تتحدث عن تدفقٍ متواصل لموجات من مهاجرين جياع 
صوب الأماكن اسْبة؛ وعن ظهور أماكن عبادة وأنساب» 
كما هو الحال مع هجرة إثراهيم (إبرام» من مكان دعي 
ب (حاران) الذي وضعه علماء الآثار اعتباطاً في حاران 
الّها (ضمن الأراضي التركية اليوم) لد إن رل عملي قام به 
بان هجرته كان بناء «مذبح للاب» (تك: ۱۷/۱/۱۲): 

[«وبنى هناك مذبحاً للوب. ودعا باسم الرب» ثم 

رحل إبراهيم متوالياً نحو النقب»]. 
كما أن یعقوب» وعلى خُطِى مجه إبراهيم؛ وفي هجرته 
المعاكسة نحو حاران» استخدم حجرأ كوسادة نوم ثم نصبه 
وقاسه ودعاه وبيت إيل». كان يعقوب في طريقه من بثر 
سبع «شباعة» إلى حاران» استخدم الحجر كوسادة نوم» 
ولكنه في الصباح: 

أَخَدَ الحجر الذي وضعه تحت رأسه وأقام تُصْباً 

وصِكٌ على رأس الحجر زيناً وسگی المكان بيت 

ابل)]. 
وفي النصوص العربية الموازية» فان إسماعيل وبعد وصوله إلى 


لقم الأول: نفي إسماعيل 


عكة مطروداً؛ قام برفع قواعد البيت الحرام «الکعبة» بطلب 
عن والده وبالتعاون معه ومعاضدة له. هذه الصلة بين المجاعة 
والهجرة وظهور بيوت العبادة» وإنشاء أماكن مقدسة ل 
طيل» العربي القدیم» تؤكد الأساس العقائدي واليولوجي 
لفكرة الهجرة بوصفها تكثيفاً رمزياً لحلم الاتسان» الذي ما 
قتئ یکژره: إنشاء بيت أرضيّ هو نسخة مكررة عن بيتٍ 
صماوي للرب. وفي هذا الإطار من التوافق والتناغم بين 
آفکار النصوصء فان التوراة تبدو سجلاً لؤويات وأساطير 
عتيقة عن سائر الهجرات الثي تلازمت فيها اجاعة بإنشاء 
ميوت العبادة وظهور الأنساب. إن (سفر الخروج) من هذا 
للنظور؛ هو سفر نموذجيع؛ بصفته تسجيلاً ميثولوجياً لهجرة 
جماعية مشحونة بالعذاب والشقاء الديني بحفاً عن آرض 
خصبة. وکل محاولة للبرهنة التعسفية على أنّه حادث 
تاريخي» لا معنی لها وعقيمة؛ لأنها محاولة لاثبات تاريخية 
ما هو آسطوري. ولکن ما ينبغي التدقیق فيه والعمل على 
تفهّمه؛ [ما هو وعلی وجه التحدید؛ وجود «خبر» تاربخي 
عن مجاعة طاحنة كانت باعثاً دينامياً لواصلة الم بأرض 
حسْبة تّدر اللبن والعسل. وهذا الامر سیکون ممكناً بإعادة 
تفكيك بُنى السرد التوراتي في الشطر الإخباري منهاء 
وقراءته على أساس أنه ينطوي على دمج وإزاحة منعظمة 
کذلك. لرويات سابقة وتالية على الحدث. فالخروج من 
مصرء كان في الأصل البعيد» هجرة ظلّت ذكرياتها مستمرة 
وحكة تغذّيها ذكريات جديدة دائمة عن هجرات أخرى» 
متناظرة لجماعات قديمة. وقد جرى» داخل النص»› صوغ 
مُتَمُق دمج حادث طرد القبائل البدوية من مصرء في ما 
يُعرف بطرد الهکسوس وهو حادث تاريخي سجلته الوثائق 
التاريخية المصرية واليونانية؛ بحوادث سابقة» أسطورية» عن 


۱۲ 


شقيقات قريش 


نص الفاكهي 
«وكانت العماليق في بلدان 
شتى. وكان منهم بالمشرق 
إلى عمان وبالبمرين طائفة 
وكان بالشام ومصر ومكة 
والمدينة والحجاز ونجد 
منهم طائفة. والطائفة التي 
كانت بالشام يقال لهم: 
الکنمانیون وهم الجبابرة 
المعروفون والطائفة التي 
كانت بمصر يقال لهم 
الفراعنة ومنهم فرمون 
يوسف وكان اسمه الزیان 
ابن الولیده. 

(1 :۱( 
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هجرات القبائل بحثا عن أرض خجسْبة. حيث جاء حدث 
الخروج من مصر كما لو كان هو نفسه حادث البحث عن 
هذه الارض. لقد استردٌ بنو اسرائیل» آساطیر (الخص) 
العربية العتيقة» في سياق إنشاء نص الخروج من مصره 
فأضفوا على «الأبطال» الحليين» بُعداً أسطورياً يرتفع بهم إلى 
مصاف الفكرة الميئولوجية الکبری» عن البطل الذي اجتاز 
البحر واوصل لأتباعه رسالة الخلاص الدينية. 

إل «خروج» بني إسرائيل؛ ممائل ل «خروج» بني إسماعيل؛ 
فهما يتضمنان الفكرة ذاتها: الطرد؛ والحصول على أرض 
جديدة. ولكن هجرة إسماعيل امتازت» بما هي مووية أقدم» 
بكونها رواية بلغة رمزية حيث الطفل الرضيع يجتاز 
الصحراء؛ حاملاً لأتباعه النتظرین الهديّة التي طالا 
انتظروهاء الأرض الجديدة والنسل الجديد واللغة الجديدة. 
ولذا فهي تسجيل بلغة الميثولوجيا لتجربة القبيلة الإسماعيلية 
وتفسيڙ لسبب وجودها في وطنها الجديد: مكة. 

وهذا تقليدٌ راسخ من تقاليد السرد التوراتي والعربي؛ نراه 
بوضوح في تأويلات العرب؛ والتوراة معأء لسبب وجود 
طيء أو العماليق أو بني عمون وأميم وعبیل؛ وسواها من 
القبائل؛ في أوطانها ومواطن استقرارها الأخيرة بعد هجرات 
البحث عن آرض حصبة. وهي قبائل صوّرت التوراة 
بعضهاء كما لو انها عاشت معا في مکان واحد» جوار 
بني إسرائيل. ومن جملة نصوص التوراة عن امجاعة؛ يضح 
أن الأسباط ال (۱۲) والقبائل العربية العاربة؛ وهي أثنتا 
عشرة قبيلة أیضا؛ عاشت جميعاً في قلب زلزال الجوع 
والقحط والجدب وضرباته القاسية التي بدأت في عصر 
إبراهيم واسحق ثم يعقوب» زصولاً إلى عصر داود. 


إذا قمنا بوضع حلم الفرعون المصري عن البقرات العجاف 


القنسم الأول: نفي إسماعيل 


السبع؛ في مَزوية التوراة عن يوسف» في سياق هذا 
الاستطراد» فإن ميكانيزمات إنشاء التص الأدبي التوراتي» 
صوف توضّح تلقائياً الكيفيّة التي جرى فيها دمج ذكريات 
اجاعة القديمة» مع ذكرياتٍ آخری» في إطار لغة رمزية. وما 
من شك في أن مؤوية يوسف في التوراة وكما في الأساطير 
والأخبار العربية؛ هي دمج متتابع لمواد عضويّة متنوعة مع 
مواد ميثولوجية عن إله ا لضب العربي القديم «يسف» أو في 
صورته اشطورة «أساف»؛ والذي نجد بعض صيغه عند 
الأكديين في بلاد ما بين النهرين. 
إن بعض القبائلء احتفظت من خلال أسمائهاء بذكريات 
هذه المجاعة کدال رمزي؟ فاسم «فالغ»»› مشلا والذي رد في 
القوائم العربية کج أعلى لإسماعيلء مثله مثل اسم «عايرة» 
يُعكر عن هذه الفكرة تحديداً: أي «الخزنٌ؛ ووالاستعادة»» 
فالعرب يكافثو ن الاسم «التور اتي» ب «جاسم» أو «قاسم» ‏ 
كما عند الفاكهي - استناداً إلى بقايا مزوية 2 أسطورية تقول: 
ان الأرض فشمت في زمنه. هذه الضاهاة في العنی؛ 
صحيحة لغو ی لأن «فالغ» من الجذر الثنائي «فل» وا الثلائي 
«فلغ» ويؤدي إلى الفعل الغلائي العربي: فَلّق. ولكن؛ في 
مادة «فلغ» هذهء كل عناصر كلمة «قَلّج) بقلب حرف (غ) 
إلى (ج). ويبدو أن العرب سجلوا اسم جدّهم الأسطوري 
المشترك «فالغ فالج) في صورته البذئية؛ قبل أن يقوموا مع 
الإسلام بتعريبه إلى «جاسم» وهو اسم قبيلة عربية بائدة؛ قد 
يكون اسمها تطوّراً عن «جاشم» «جشم)؛ الذي يظهر في 
التوراة في صورة «جشم العربي» نحميا: ١/5‏ - 6)۱۸: 
«ولًا سمع سَتَبلَطٌ وطوبيا وجاشم العربي». 


فيما سجلت لور د بية ت e‏ 


۵ 


نص الفاكهي 
«وكانت طسم والعماليق 
وهاشم يتكلمون بالعربية 
وكانت العرب تقول لهذه 
الامم: العرب الماربة لانه 
لسانهم الذي جُبلوا عليه 
وتقول لبني [سماعیل العرب 
المُشتمربة لانهم کانوا 
یتکلمون بلسان هذه الامم 
حتی سکنوا بين ظهرانیهم 
وولد لعابر فالغ ومعناه 
بالعربية قاسم». 

(4۸:1) 


المسعودي 
«ولد أَرْفَخُْشَدْ بن سام بن 
ع شالج ولد دا فق 
الذي قشم الارض وهو جد 
إبراهيم». 
(۱: ۳۷) 


شقيقات قريش 


۱۹۹ 


قبيلة التي يزعم آنها هي العرب العاربة: عبیل» وباره جشنء 
جرهم طسم؛ جدیس؛ ثمود» عاد» العمالیق؛ عبد ضخم» 
أميم» الخ (المسعودي» ۲۳ (VY‏ 

دجاسم وكانت ديارهم بالجولان وجازر من أرض نوا 

من بلاد حوران والبثّنية وذلك بون دمشق وطبريّة من 

أرض الشام). 


لكن اسم وجشم؛ يرد في النقوش في صيغة «جشمو). 

هذا التصوّر عن صلة «فالغ» بانقسام الأرض وانقلاب اسمه 
إلى «قاسم» ثم جاشم «جشمو»» يبدو مُسكّمداً بصورة 
مباشرة من الطبيعة. ولذلك إذا اعتبرنا أن القوائم التوراتية 
هي قوائم المرحلة الرعوية الطويلة بالفعل» فإن وجود اسم 
فالغ ) إا يعني وجود هذه الصلة العضويّة بالطبيعة؛ لأن 
أحد معاني «فالغ» تفیك أنّه: «البعير ذو السنامين» كما عند 
ابن منظور في تأويله للاسم. وهو ما يشير إلى استمرار 
العنی ذاته للانشطار الرمزي: انقسام الأرض والوجودات في 
الطبيعة. ولکنه من جانب آخر» يشير إلى «اجمل» كأب 
أعلى» با يعيدنا إلى مرحلة موغلة في القدم» كانت فیها 
الحيوانات ضمن قوائم الأنساب البشرية؛ وفي الطقوس 
الدينيةء تُعَامل على أساس آنها «آباء» واجدوده في إطار 
المعتقد الطوطمی. كان انشطار البعير من الظهر إلى 
سنامین» في سياق الطقوس والشعائر البذئية» الطوطمية» 
يوحي عبر محمولاته الرمزية» بانقسام رمزي مسال وقابلٍ 
للتتابع والعطور في دلالانه. ويبدو أن دلالة الاسم التوراتي 
تطوّرت تاليأء لتعني لا القِسْمّة أو الانشطار؛ بل «الفلاحة» 
أيّ: شقّ الأرض وتقسيمها؛ وإلى دلالة جديدة؛ في نهاية 
المطاف: الطعام. ولذلك سمّى العرب الفاتحونٌ مع الإسلام 
سواد العراق ب «الفلاليج؛ وهي کل الأراضي المزروعة 
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«القلوجة». كما قاموا بتعريب جزئي لأسماء حكام 
القاطعات العربية التي كانت خاضعة للفرس ب «دُمْقان 
الفلاليج». ويتضح من خخبرٍ تاريخيّ نقله البلاذري (فتوح 
البلدان: ۳۹۸ أن المسلمين الذين كانوا ينتمون إلى قبائل 

شتى من العرب بعضها من العرب العاربة أو بقاياهاء وأثناء 
ل 5ه) في سياق عملية فتح 
أراضي العراق؛ كانوا مندهشين من ثروات الفرس ومخازن 
أطعمتهم؛ وربا ارتبك بعضهم وهو یری إلى أصنافٍ غير 
مألوفة؛ إِذْ بادر بعضهم إلى «طبخ» الكافور من دون أن 
يعلموا عنه شيئاً؛ فقاموا بوضعه في القدور: 


«وجعل المسلمون یومع يأخذون الكافور فیلقونه في 
قدورهم ویظتونه ملحاه. 


0 وجود اسم «فالج» كاسم لمواضع عدّة في الجزيرة العربية 
واليمن؛ يعبر عن الحقيقة التي يخفيها اسم «فالغ» التوراتي 
في قوائم الأنساب» فهو لم يكن اسم عم ل «بطل» 
تاريخيِ يخصٌُ اليهود أو بني إسرائيل أو العرب؛ بل كان 
توصیفاً للأرض التي عاشت شت فیها هذه الجماعات كلها با 
هي أرض انشطرت إلى (مُجْدَبة) وأخرى (حضبة؛ ولهذا 
فان الانتساب إلى «فالج» «فالغ» عنیء في الأصلء انتساباً 
إلى المواطن التي كانت فيها بعض أشكال الزراعة البدائية 
مکنة أي انتساباً ۳ ما هو «فالج» في الآر ض؛ ليصبح هذا 
فنا يقد التبا تال على اب ۷ وقد ذكر ياقوت 
الحموي بضعة مواضع تحمل الاسم نفسه في صیاغاته العربية 
الأرة: فلج في الطريق إلى اليمامة؛ ومنها الإفليلج وقّلوج 
المَلّح؛ وهي أراض لبني جِعْدّة وغيرهم من قيس في نجد؛ 
فضلاً عن مواط ضع أخرى في امن (ياقوت» معجم: 4: 
۳۷ 


۱۷ 


جریر 
مني جَشْمٍ لهزان فائتموا 
لا على الروابي من لژي بن غالپ 
ولا تنکموا في أل ضور نساء‌کم 
ولا في شكيش بئس مثوی الفرائب» 


فلوجة 
دو هاوه‌اله۴ هي الفلوجة في 
نظر نولدکه كذلك. 
وللمستشرق برونو مایسنر 
Bruno Meissner‏ له بحث قیم 
في تعیین موضع النهر الذي 
سماه کفااه‌عللهظ وهي 
الفلوجة. وقد ورد في الاخبار 
السريانية أن يهودياً من بيت 
[ماية غزسه 2 من اهل 
قرية مادعه‌الد۴ ادعی سنة 
۰ م ظهور المسیح 
فارسل عليه حاکم مدينة 
عاقولا ۸0۱ قوة عسکرية 
قضت عليه وقد وصقت 
قريتة ب عاوناللاط. 
(جواد علي: ۴: ۲۸۹) 
- بتصرف قليل - 
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نمرود 
e‏ وأتى آصماب النجوم 
نمرود فقالوا له إِنَا نجدُ في 
علمنا ان غلاماً يولد في قريتك 
هذه يقال له [براهیم يفارق 
دينكم ويكسر أوثانكم فجعل 
لا تلد امراة خُلاماً في ذلك 
الشهر من تلك السنة إلا آمر 
به قذیح..». 

(الطیر ي: ۱: 1۲ (١‏ 


۱۹۸ 


بهذا العنی لا وجود ل «فالغ» التوراتي أو «فالج) العربي» 
الذي تاد متحولةٌ صوتية عنه,) عن اسم قبيلة بائدة (فلق» 
قسم جشّم جاسم) وأ استخدامه كاسم علم جد (أو 
آب) أعلى یندرج في الاطار ذاته للاتتساب القديم: انتساب 
ساثر الجماعات إلى مواطن ومواضع. 
وكما أن اسم «فالغ» التوراتي هذا؛ ترد في سجلات 
الأنساب (انظر اللائحة في الملحق)؛ فقد تردّدء إلى جواره» 
اسم آخر بنتمي بحسب تسلسل الآباء» إلى العصر ذاته: 
م ۰ . 

كالح. بيد أن اسم کالح يرد في التوراة» مع ذلك» كاسم 
لمدينة آشوريةء في الآن ذانه على هذا النحو: 

«وكان اول ملکته بابل وأرك وأكد وكلنة في أرض 

شنعار. ومن تلك الأرض خرج إلى أشور فبنى نينوى 

ورخبوت وعير وكالح وراسن بين نینوی وكالح وهي 

المدينة العظيمة؛ ‏ (تك: ۲۸/۹ - ۲۰/۱۰). 
ينتمي هذا النصٌ» في تقديرنا؛ إلى ذكريات السبي البابلي» 
حيث دمج المؤلف أسماء المدن والأماكن الآشورية؛ في 
سياق الاستعادات التي قام بها لذكريات بني إسرائيل في 
الجزيرة العربية» السابقة علی السبي. واسم کالح في الثص؟ 
برد كاسم لمدينة أشورية بالتلازم مع مدينة أخرى هي اعیرا. 
بيد أن (عیر» هذه؛ سرعان ما ترف في مکان آخر بوصفها 
الما لخن أبناء «یهوذا»؛ وحوله سوف تدور مَرّوية مدهشة 
عن النسل» كما سنری حين نحل تقاليد واتماط الزواج عند 
بني إسرائيل والعرب؛ وسنبينٌ دلالة ذلك» عندما تُحلل 
أسطورة صراع إبراهيم ضد نمرود» التورانية والعربية. 
ولا كنا نعلم من التاريخ؛ أن مدينة «تمرود» العاصمة 
الامبراطورية الآشورية الجديدة؛ ظهرت على أنقاض مدينة 
عراقية قديمة هي وكلخوه زهاء ۸۷۹٩‏ ق.م.؛ حين أعيد بناء 
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أُجزاء من المدينة القديمة وتوسيعها لتلائم التوسع السكاني, 
والامبراطوري (ما يقرب من ۷۰ ألف ساكن) فان إضافة 
سم «عیره إلى أنساب بني إسرائيلء مع أنه اسم لمدينة» 
راقَقَهُ حلط مثير بين «کالح» وافرود» حيث صارٌ «تمرود» 
اسماً ملك أشوريء في التص التوراتي» على الرغم من 
ورود كاسم للعاصمة. وبفضل هذا اخلط ظهرت مَؤويات 
أسطورية وشاعت عن صراع إبراهيم مع «مروده الك 
وهذا ما نفضّلٌ توضيحه: 
إل في مادة كلح العربية القديمة والهئرية (كلخ) کل 
العناصر الفونيطيقية الوجودة في اسم «کلخوا الأكدية ثم 
الآشورية؛ وهو اسم لمدينة عراقية مندثرة. وفيه» إلى جانب 
ذلك؛ كل معاني الجدب والقحط والشُدة؛ فالكلاح في 
العربية توصيفٌ للسنة الجيبة الكالحة. والقاجطة؛ كما ُدثل 
بيت شعر قديم: 
كان فياك الم ل لصاح 
عضمة في الزمن الکلاح 

4 حديثٍ منسوب لعلی بن أبي طالب: «إنَّ وراءكم فتناً 

بلاغ کلحاه رد د الكلمةٌ للإشارة إلى المعنى نفسه. وقد 
5 ابن منظور (لسان: مادة کلح: ۰۷4) في تفسیره 
للحديث أن الكل هوما يصيب الناس في القحط 
والشْدة؛ والکلوح: : هي السنة الْجَدِبَة» ويقال لها «سنة 
كلاح». بيد أن القرآن يعطي معنیع, افیا تلفح وجوههم 
النار وهم فیها کالون؟. وهو معنى يتضمن الشده أيضاء 
ولكن في صورة جديدة. وينقل ابن منظور (لسان 0-00 
رأي آي إسحق في تأويل العنی؛ قال: الكالح مَنْ 
فته حتی ظهرت أسنانه» ولا يُقال هذاه قط لا 7 
هذا هی المعنى القديم والأصلي للمادة التي جاء منها 5 
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نص الطبري 
«وکان من شان إبُراهيم - ع 
أنه طلعّ كوكبٌ على نمرود» 
فذهب بضوء الشمس والقمر, 
نقزع من ذلك ك قزعاً شديداًء 
فدعا الخ والكهنة والقاقة 
والحارّة فسالهم عنه فقالوا 
يخرج من مك رجل یکون 
على وجهه هلاكك..». 
(1:دمكة) 


نص التوراة 
ول جبار في الارض. وكان 
صیاداً جباراً أمام الرّب. 
ولذلك يقال: كنمرود صيّاد 
جبار آمام الرّبء. 
(تك: ۲۸/۹ - 


ی ی 


۱۷۰ 


الدينة الأكدية ثم الآشورية «کلخوه التي أعاد تأسیسها 
الك شلمانصر الأول ۱۲۷ - ۱۲4۵ ق.م.؛ وتحولت 
في ۸۷۹ ق.م. إلى «مرود» وأصبحت عاصمة الآشوريين. 
ویبدو أن کاتب التص, بان السبي البابلي؛ قام بدمج 
مَؤويات قديمة مع ذکریات السبي عن الدن الآشورية» حيث 
استبط من اسم «فرود» كلمة تتضمن كل معاني القوة 
والمهابة والجبروت» وهي مزايا ساطعة في صورة الامبراطورية 
الآشوريةء ليجعل منها اسما ل وملك؛ مزعوم هو «الملك 
نمرود) والذي لا وجود له في هذه الصيغة. حيث انتقل» 
تاليأء في المؤويات العربية ليصبح موضوعاً لصراع مرير بيئة 
وبين 0 فهل خاض إبراهيم «العربي» صراعاً ضد 
«مرود)؟ ومتی؟ في ۸۷۹ ق.م.؟ 

لا يبدو هذا الأمر مقبولاً وفق النطاب التاريخي؛ ولكنه 
سيكون مقبولاً في سياق الأساطير العربية القديمة التي 
صوّرت أشكال الصراع الانساني وعملت على ترمیزه؛ 
وشحنه بالصور الخلاقة والثيرة» عن الهجرات والجوع 
والشقاء. وإذا ما فهمت أسطورة إبراهيم «العربي» الذي 
صارع «نروده وقهَرّه بالحجة» على أساس آنها ذات مضمون 
أسطوري أقدم؛ یتصل بالصراع ضد الجدب والقحط 
والشدة ملا ب «کالح کلخوه فسيكون مكنا أنقل فهم 
مغزى صراع «القبيلة» ضد المجاعة الأولى. إن صورة «نمرود) 
الملك المزعوم في التوراة تظهره في هيئة: 

«صیاد جبار أمام الربت» تك: ۲۸/۹ - ۰۲۰/۱۰ 


وهي الصورة ابر خباریة العربية ذاتهاء ولکن مع فارق 
جوهري يعمل في اد الور العربية؛ أعيدَ تطویعها: مع 

ار سلام لتلائم تصوراً إسلامياً خا يقوم على 
التوحید» الفاوم بضراوة من جانب (نمرودي؛ وهي صورة 
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تعمي إلى عهد الاسلام بأكثر ما تنتمي إلى الماضي الغابر. 
وهذا ما يقوله ابن الأثير (الكامل: :١‏ ۷۰ ط لايدن - 
هولندا): 


«نظهر آمزه - أي إنراهيم ‏ وبَلعٌ نمرود أن إبراهيم 
أراد أن يري قومه ضعف الأصنام التي يعيدونها فقال 
رود لإبراهيم: أنا أحتي وأميت. قال إبراهيم: وكيف 
ذلك؟ قال: آحذ رجلين قد اشتژجبا التل» فأقتل 
امد فأكون قد امه وأعفو عن الآخر فأكون قد 
آشییثة. قال إبراهيم: إن الله يأتي بالشمس من الشرق 
فاتِ بها من الفرب. فیهت عند ذلك ثمرود». 


أما الطيري (۱: ٠١‏ 4) فإنه يروي الأسطورة الإسلامية بتفاصیل 
أفضل» سارداً الصراع العنيف بين الخصمين العنيدين. لد صورة 
«غرود» في الرويتين 8 ركرك تنتمي من دون أدنى 
بالجماعات والقبائل لبدو 28 بية ة القدیت اد تزخر اللوخات 
القتالكة التي ترکها الاشوریون» عن عصرهم الذهبی» مشاهد 

مؤثرةٍ عن اصید الأعداءي, وهي مشاهد انطبعت بقوة في 
۳ ات سائر القبائل التي كانت تهاجم حدود الامبراطوريت, 
أو كانت عرضة لأعمال الاجتیاح العسكري في إطار 
سياسات فرض النفوذ والسيطرة على طرق التجارة الدولية 
عبر الجزيرة العربية. وفي حين ذهبت الأسطورة العربية عن 
صراع إبراهيم وهتمرود» في أصل إنشائها البعيد» والطوّر مع 
الإسلام» كقصَّة وعظية ذات أغراض أعلاقية» إلى تخييل هذا 
الصراع بوصفه صراعاً نمطياً يكوذ مَوُوية + ضراع «موسی) 
وفرعون» فان العوراة اکتفت برسم صورة مُفْرِعَة آل شروده 
الامبراطورية ومهابتها. هذا الصراع الرمزي ضد «کالح» - 


۱۷۱ 


نمرود 
«... رای نمرود في منامه كان 
کوکبا طلع فذهب بضوء 
الشمس والقمر حتی لم يبق 
لهم ضوء ففزم من ذلك 
فزعا شديدا. ولمًا حملت آم 
إبراهيم قال الكهان لتمرود: 
إنّ الغلام الذي أخبرناك به 
قد حملت به أمه. فأمر نمرود 
بذبح الفلمان..». 

(الثعلبي, 


عرائس المجالس: ۰۷۲ ۷۳) 
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۱۷ 


السنة الحيية؛ الشدیدة, اسرد من «اخژان» الثقافي» في نطاق 
الدلالة نفسها التي يُعطيها الاسم الجديد للمدينة «نمروده؛ 
وبذلك تغدو «السنة ایب لا زقناً بعيداً وحسب. بل 
ومكاناً (أيّ: موضعاً) بعینه اسمه «کالح». ومن انحتمل أَنَّ 
هذه الصور عن صراع رمزي» دار ذات یوم؛ ضد «کلخوه 
هي من بقايا صور قديمة تناقلعها الجماعات الرعوية المهاجرة 
صوب بلاد ما بين النهرین؛ والطرودة منها تالياً مع صعود 
الأشوريين ن؛ حيث ترکت» هناگ دالاً على 57 هيئة 
اسم لموضع لا تزال صيغعه الأكدية «كلخو» تشير 

كتخليد لذ كرى المجاعة. 


يلل سلوك سائر الجماعات الهاجرة أو «المطرودة» من 
المدن؛ عبر تحليل أساطيرها ومّزوياتهاء على آئها تسجل 
تاريخها في صورة أسماء لمواضع وأماكن؛ أيّ: في صورة 
انتساب ثقافي» فيه كل ما يلزم من معانٍ ودلالات عن 
ذكريات هلعيّة عاشتها هذه الجماعات. ولكن» وحيث 
أمحى الآشوريون صيغة الاسم الأكدي بإحلال صيغة 
جديدة هي «شرودا؛ فقد شرع ساردٌ التص. في تذوین 
الأسطورة» في إطار السرد الاخباري ما قبل التوراتي» واضعاً 
الاسمين معاً في صيغتين متقاربتين في الدلالة حيث «کالح) 
«کلخو القديمة و«نمرود» الجكارة لا تشيران إلى اسم موضع 
وحسبء ولا إلى الهابة والقسوة والشدة. إن دلالة الشدة 
في «کالح» ورود هي التي تهيئ لسارد التص إمكانات 
ترميز جديد؛ بقلب الاسم إلى اسم ل «ملك». ۳ كنا 
نعلم من التاريخ أن لا وجود لملكِ آشوريٌ بهذا الاسم 
(مرود» فمن المتوقع أن تكون للأسطورة العربية الأصل؛ 
وکذلك التوراتية العتیقة؛ عن صراع إبراهيم ضده علاقة 
حميمة بفکرة أعمّ؛ فالجماعات التي دعت نحو الصحراء أو 


القسم الأول: تفي إسماعيل 


طردت بالقوة وثیعت من مشاركة الآشوريين مائدة 
طعامهم» وتبدّت نهائي بتكريس شروط بداوتها؛ قد خلّدت 
ذكرياتها الهلعيّة في صورة صراع ضد «الدینة» اتخذ بُعَدَهُ 
الرمزي كصراع بين رجلين: ال والملك. وهذا ما عجرت 
عنه. وعلى أكمل وجه أسطورة توراتية أخرى بطلها عيسو 
(عيصو) (العيص). هذا الصراع» داخل السرد الإخباري 
القديم ما قبل التوراتي» قد يكشف في أحد أوجهه» عن 
بقايا فكرة مركزية عن صراع ضد المدينة الجكارة؛ التي 
قهرت القبيلة وحجبت عنها حق المشاركة في مائدة الطعام 
في عصر امحاعة. 


۱۷۳ 


[YJ 
صراع عیصو: امتياز الطعام‎ 


جرى» في قوائم الأنساب التوراتية - العربية» تنسيبٌ للعرب 
إلى جد أعلى هو «عزص؛ - أنظر الملحق ‏ وهو في الضبط 
التوراتي للاسم «غوص» وفي الضبط العربي «عزص»؛ ثم 
اتقلب الاسم في وقت تال إلى اعَوّض» بإضافة النقطة 
على الصاد المهملة؛ حتى اد ناقل قصيدة منسوبة للأعشى» 
قام بتنقيط الاسم (ابن الكلبي» الأصنام: ۱۱۰ تكملة 


الأصنام من الْحمّق أحمد زكي باشا): 
حلفت بماثراتٍ حول قوض 
وأنصاب ثركن لدى السَعيرٍ 


ویبدو أذ اسم «العيص بن إسحق بن إبراهيم» بحسب 
الرسم العربي لاسمه؛ مُشتقٌ من (عَؤْص) وهو اسم لمواضع 
عدّة في الجزيرة العربية واليمن. كما یرد في الأساطير اليمنية 
في رسمه القديم ضمن أسطورة لقمان ونسوره السبعة 
حيث اسم أحد هذه النسور «عَؤص). لكن اسم «العیص - 
عيص» يُرسم في اّص العبري من التوراة في صورة «عیصوه 
دفي التص العربي «عيسو». إن طريقة الرسم العربية لل 
مثيرة جا فهي بالفعل ذات صلة حميمة ب «عوص؟ تقد 
العرب والعبرانيين؛ والذي يظهر كما في قصيدة الأعشى؛ 
كاسم لإله عربي قديم. 

وتُظِهِدُ سائر هذه الصيغ التتوعة» معاني الجدب والشدة 
والقحط (فالعوصاء والعیصاء هي الشدة؛ يُقال: أصابتهم 


العيص 
«ولد للعيص ثلاثون رجلا 
فالروم الآخرة بنو الاصفر 
بن أليفز بن العيص. وقد ذكر 
جماعة ممن سلف من شعراء 
العرب قبل ظهور الإسلام 
منهم عدي بن زيد العبادي: 
وبنو الأصفر الكرام ملوك الروم 
لميبقٌّمنهممذكور 
وقد قيل إن العماليق من ولد 
الیقز بن عیصو.-. 
(المسعودي: ۲: ۳۳) 


شقيقات قریش 


(حول عيصو) 
نص التوراة 
«فخرجّ الأول أصهبٌ اللون. 
كلّه كفروة شعرء فسموه 
عیسو. ثم خرج آخوه ويده 
قابضة على عقب عيسى فدعي 
باسم يعقوب». 

(تك: ۱۹/۰ ۳ ۳۰( 


۱۷۹ 


عوصاء أيّ: آصابتهم سنة قحط شديدة. ولأن اجزيرة 
العربية تحفل بواضع عدَّة حفظت الاسم إا في صيغة 
«عوصاء» أو «عزص) أو «غوص» فان من الرجح أن تکون 
دلالته قديمة» وهذا ما يؤيده ویدعمه وجود الاسم نفسه 
ف «عوص» اسم لقبيلة تنتسب إلى كلبء آشهر قبائل 
العرب» فضلاً عن کونه اسم صنم أو معبود لبکر بن وائل. 
وإذا كان ظهور الاسم المتكور » في هيئة مواضغ وأسماء 
قبائل وصنم» يعني شيئا محددا؛ فإنه» بلا ریب؛ يعني أنه 
استخدم في عَصورٍ مختلفة» کتوصیفب لحالة الجاعة التي 
ضربت «کل الارض» وحملت القبائل على مواصلة الهجرة. 
بل إن العرب أطلقواء في وقتٍ ماء الاسم ذانه على أنواع 
من الأشجار في البادية» مطوّری الدلالة» من كونها خاصة 
بالجدبء إلى دلالة خاصة 73 بالخضب؛ وهذا ما یبورهٌ 
استخدام العرب لا يُدعى بتضادٌ الدلالات في اللغة العربية» 
حيث صارت كلمة «العيص» لا تعني الشّدة وحسبء وها 
كذلك المنبَت الأصيل للرجل والشجرة؛ کالما جعلوا من 
ذكرى الجاعة ومأسويتها؛ مادة أصاية قابلة للتشظي والتطایی 
في سياق الإبلاغ عن القدرة على مواجهة الشدائد؛ وهم 
بذلك يطوّرون الدلالة القديمة حيث يغدو بالوسع استخدامها 
لا في نطاق التعبير عن شدَّة القحط؛ وا على کل أمر 
شديد. ولأن هذا هو مقياس:الشدائد عند الجماعات 
البدويّة؛ فقد جاء اسم «عیصوه التوراتي لطاب صورته تماماً 
كما وردت في التوراة؛ سواء في شكل «ولادته» أو في 
صراعه ضد يعقوب. 


نظهز الترراة عن را كرجل عسوب وكيا رشي 
متوحش وبري ي الطباع حت حتى أن شقيقه يعقوب» وبعد أن 
حصل على بركة إسحق بدلا منه و فه هارباً من شروره. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كما يشير سياق الصراع بينهماء وتطوّراته اللاحقة إلى عنف 
«عیصو) وشراسته. 
إن تحليل هذه المووية الأسطورية» من منظور مغاير ومختلف» 
من شأنه أن يكشف عن البعد الحقيقي لولادة «عیصوه 
العسيرة والشديدة؛ إذ جاء شقيقه له سكا بعْقّبه - 
حيث سمي أنئنٍ یعقوب ‏ وهذه صورة جرى تطوير 
لرمزيتها لتعبر عن فكرة تعاب الزمن» فبعد عام الشدق يولد 
عام الیشب ويمسك به من عقبه. 
ولد «عیصوه في المرُوية التوراتية» أصهبَ اللون وکثیف 
الشّعره وهذه صورة لا تفیك في الخيال البدويّء إلا بعنی 
واحد هو: الشّدة؛ لأن الشّدة تَقّْعرنُ بهذا اللون» والقدماء 
من العرب العاربة سوا السنة الشديدة وسنةً حمراء»» 
والخمرة ب (الصهباء) كنايةٌ عن لونها الأحمر (النبيذ). 
وحتى اليوم فإن العرب يستخدمون المعنى نفسه في وصف 
الشّدة إموتٌ أحمر). تُفشر هذه الدلالة البُعدَ الرمزي 
للصراع منذ الولادة بين التوأمين: 

«وكبرٌ الصّبيانء فكان عيسو [عيصو] عارفاً بالصيدء 

رجل القول» وكان يعقوب رجلاً مستقلا؛ مقيماً 

بالخيام». 
هذه الصورة النمطية لصراع الأخوين؛ والتي تكوّرت في 
سائر أساطير العالم القديم الممتد من الصحراء العربية» إلى 
سومر وبابل ومصر تُعيدُ وضع مَروية التوراة في سياق 
النزاع الأسطوري بين الراعي والفلاح؛ تماماً كما في 
الأناشيد السومرية والأساطير المصرية» وهي استطراد 
لأسطورة مؤسّسة أقدم عهداً (هابيل وقابيل)» صراع القربان 
الحيواني ضد القربان النباتي» لد كان أحد الأخوين راعياً 
فقدّم تَقْدِمَةَ للوب من أجود غنمه فَتَقكلها الب وكان 


۱۷۷ 


شقيقات قريش 


(حول عيصو) 
نص التوراة 
«.- وطْبّخْ يعقوب طبيخاً, 
ويم عيسو عیصو ‏ من 
الحقل مُرُمَقَاً. فقال عیسو - 
یصق + «دعني آلتهم من 
هذا الاحمر» فإني قد آرهقت» 
- ولذلك قيل له ادم - فقال 
يعقوب: «بقني الیرم 
بكوريتك» ا عیسو . 
عيصى ‏ هاءَ أئذا صائر إلى 
الموت: فاعطی يعقوب لعیسو 
بدا وطبيخاً من المدض: 
فاکل وشرب». 

)۳۰ ۱۰/۲۰ :( 


۱۷۸ 


الآخر فلاحأء فقدّم من آجود ما في حقله فلم یتقبله الوب؛ 
ولذا تكب النزاع بين الأخوين. ومن غير شلف فان السرد 
التوراتي؛ مُستنداً إلى تقاليد ما قبل تورانية في السرد؛ طوّر 
وعدل» في هلا الاتجاه» مَرُوياتٍ ساميّة سابقة على تكوّن 
ونشوء ما يُعرف ب «شعب بني إسرائيل». جاعلاً منها 
مَؤوياتِ خاصة بهذا الشعب. 


أ من (الرحم) إلى (المطبخ): صراع عيصو ويعقوب 
من الصراع داخخل أحشاء الأم» إلى الصراع داخل المطبخ 
لامتلاك البكوريّة؛ تتخذ الموية مساراً عنيفاً. كان لون 
الطعام أحمر؛ وهذا يروق ل «عيصوه» الذي سوف يطلب 
من أخيه الطعام الذي طبخه؛ ولكن لقاء مُبَادَلةٍ ماكرة: 
البكورية لقاء الطبخ. إن التناظرات المتناسقة والحَمَّتة في 
(لون) الرجل و(لون) الطعام» تُفصح رمزياً عن معنى الشّدة 
والجدب؛ فالرجل «صائر إلى الموت» الأحمر؛ وهو مستعدٌ 
للتخلي عن امتيازه لقاء امتلاك لونه هو؛ مُجَسدا في صورة 
طعام اعد بدهاء. وفي هذا المنحى الرمزي يمكن الرء أن 
یفترض أن الأخ كان «یطبخ) لون أخيه ليلتهمه وحده؛ 
ولعلا يقوم الأخ بالتهام أخيه» عبر التهام «لونه» فانه سيجد 
نفسه مُوعماً على التنازل عن امتيازه هذا. بيد أَنَّ هذا المقطع 
من اهتراع التراجيدي داخل «المطبخ) يتضِكُنٌ عَضِكنٌ البعدّ الرمزي 
ذاته؛ إِذْ يمكن مبادلة «الطیخ» ب ارحم» ۳3 وهو بعنی ما 
من المعاني «مطبخ» أيضاً» جرت فيه عملية هی المولودين 
المتنازعين» ولذلك تبدو مبادلة «الطعام» ب «البكوريّة) مجرد 
استطراد في مبادلةٍ آعم. على هذا النحو؛ لن يكون بوسع 
(عيسوء عیصی) امتلاك لونه المطبوخ» من دون أن يبادر إلى 
التخلّي عن لون زائ تُضْفيه عليه بكوريكه. 
تشیژ التوراة إلى «مجاعة شديدة» تَرِدُ في هذا المقطع على 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وجه التحديد» فبعد تخلّي (عيسوء عيصو) عن بكوريّته» 
تقول التوراة مباشرة: «وكانت في الأرض مجاعة غير المجاعة 
الأولى في أيام إبراهيم». وبذلك يوطد منارد التص» دلالات 
اللون الأحمر الذي مير (عيسو» عيصو) عن آخیه» وفي الان 
نفسه دلالات لون الطعام الذي جرى إعداده في المطبخ» 
وهما معا لون الأدومئين الذين يتحدّرون من نسل «عیصو. 
ولعل النهاية الدرامية لهذا الصراع» بسقوط الأدومئين في 
عبوديّة الإسرائيليين التحدّرین من صلب یعقوب؛ هي تعبیر 
مکثف لا عن صراع حقيقي بين «شعبین؛ انتهی باستعباد 
آحدهما للآخر؛ بل وبدرجة أكبر من وضوح القَضدء 
صراع ضد الجدب والشدة والقحط (أيٍّ: ضد العيص» 
العوصاء) انتهی بالانتصار علیه. وهذه بالضبط هي الفحوی 
الأدبية من سرديّة التوراة الرمزيةء التي تتواصل وتتشابك مع 
أساطير ایب العربية والأكدية والسومرية والمصرية. لقد 
روت التوراة» وبالتفصيل» كيف انتهی هذا الصراع الرمزي» 
النمطي؛ باستعباد داود الك لأبناء (العيص) الأدميين» في 
إطار تأويل تقليديٌّ ونمطي هو الآخر لسبب وجود شعب 
مجاور باسم ولارن ينما هکن تقؤم احمولات 
الرمزية لهذا الصراع الأسطوريء على آنها محمولات 
خرن فكرة قهر الجدب والسيطرة علیه, وهو ما یکن رژیته 
في انحاولة الرمزية لیعقوب (داحل مطبخ الأم) لمنع ولادة 
«العيص» أيّ: المجاعة؛ بالامساك به من عقبه؛ ولكنهاء في 
النهاية؛ أفلقت» وخرجت صهباء اللون «حمراء»؛ وهو اللون 
ذاته الذي تُوصف به كل مجاعة أو عام قاحط. ولذلك 
سوف يستمر الصراع بين الأخوين» استطراداً في أسطورة 
اليضب العربية» التي صوّرت بأشكالٍ عدّة؛ آماط الصراع 
ضد سنوات الجدب والجفاف» وليظهر «الأخ الشرير» مثيراً 


۱۷۹ 


العوصاء 
الحارث بن حلَزة (المعلقة): 
إِذْأَحَلٌ العلیاء قُبّةَ ميسو 

ن فادنی درياها العرصاء. 


ادوم 
«وکان لخولان صنمٌ يُقال له 
عم يائس (عُميانس) وهم 
بطنٌ من خولان يُقال لهم 
الادوم». 

(الاصنام: 41) 


شقيقات قریش 


۱۸۰ 


لفزع أخيه ودافعاً به إلى الفرار هلعا من بطشه. إل خوف 
الرجل «المستقرٌ باخیام» من «رجل الحقول» يتضمن کل 
العناصر الأصلية لأسطورة الراعي والفلاح إِذْ إن يعقوب 
الراعي يخشى تهديدات شقيقه «الفلاح؛ أصهب اللونء 
اجب للطعام الحس لأنه ّل في نظره مصدر واجاعة». 
وبالطبع؛ فان دلالة اجاعة تنحصر في هذا الییز التوتر: 
اجاعة تضرب الأرض القلوحة, الزروعة» فتحرمٌ الراعي من 
حماية متلکاته من الحيوانات وتضعه» معهاء في شرط مدمّر. 
لذا فان مصدر اجاعة ليس الراعي» بل شقيقه الفلاح؛ وهذا 
عينة محتوی الادة الأسطورية في الأناشيد السومرية» عن 
امتياز الراعي وتفضيله على الفلاح» كما في أناشيد تموز 
وعشتار (أساطير الزواج المقدس) أو اللحمة المصرية: 
إيزيروس وست. 

ولذلك سارت مَووية التوراة عن ولادة (عيصو) وایعقوب» 
في انجاهين: 

:١‏ النحى الرمزي؛ الُستمد من تؤويات ما قبل تورانية عن 
الخوف الغريزي من الجدب والقحطء والنضال ضدهماء عبر 
رواية أسطورة عن يعقوب الراعي؛ الخائف من بطش شقيقه 
وعيصور الفلاح. 

۲: تأويل سبب وجود شعب مجاور يحمل اسم الأدوميين» 
وهو اسم يعني أيضاً (الأحمر» وهذا نمجده عند العرب في 
قبيلة شهيرة هي «حمیره التي أخذت اسمها من معنى 
الجدب والقحط مباشرة؛ حيث «تحمر الأرض» لشدَّة 
الجفاف؛ كما سنرى. وهذا الاتجاه؛ تفليدي بطبيعته في 
السرد التوراتي» فمثلاً: في تفسيره لسبب وجود «العمالقة» 
«العمالیق» قام سارد التص بتصويرهم على أساس أنهم من 
نسل «أليفاز» بن «عیصوه؛ ‏ وکذلك الأمر مع «بني عمون» 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الذين صوّرهم سارد التص على أنهم نسل لوط ابن شقيق 
إبراهيم» الذي خدعته ابنتاه وضاجعتاه فأنجب منهما نسلاً 
سيعرف ب «بني عمون» و«موّاب»؟ وهذه» كما هو واضح» 
تأويلات ميثولوجية جد لها مکافعاً في السرد الإخباري 
العربي. طِبقاً لهذين الاتجاهين اللُذين سارت المووية التوراتية 
تحوهماء فان ولادة «عيسو» «عيصو» «العيص» تلازمت مع 
«أبيمالك» «أبي مالك» سيّدَ «جرار» التورانية. وهذه إشارة 
ترسخ المعنى الرمزيٌ للولادة العسيرة» وتجعل منه تعبيراً شديد 
الرهافة عن حدث المجاعة؛ ذلك أن ولادة طفل أصهبَ 
اللون؛ في زمن اجاعة» هو تناظر رمزي يكافئ ويضاهي 
الحدث الواقعي. 


وبالفعل, فان الولادة العسيرة لعيصو تتخطى احتوی الرمزي 
لأن هناك «مجاعة حمراء؛ هي لون الأرض؛ تتناظر مع لونه 
الأصهب. على هذا النحو تتكافلٌ الإشارات في نظام 
الگرد؛ لتشكل وحدةٌ عضويّة تعر عن مغزى الحدث: يولد 
طفل بعد ولادة عسيرة (وشديدة) فيدعى «عیصوا 
أي: الشديد؛ ويكون لونه «أحمره في زمن شديد احمرّت 
فيه الأرض من الجفاف والجدب. إِنَّ تفكيك بُنى سرديّة 
الصراع بين يعقوب وعیصو؛ موظف لإيضاح جوهر الفكرة: 
دخول الاحداث الرمزية التي يولد من رحمها أبطال 
درمزتون» في صلب قوائم الأنساب؛ وهذا ما نرغب في 
إيضاحه هنا: 


أولا: كان إسحق ابن أربعين عاماً حين تزوج من «رفقة» 
لكن «رفقة» كانت ويا للمصادفة - عاقرا؛ وهذه إشارة 
أخرى من شأنها أن تعزز الطابع الرمزي للمزوية؛ التي تدور 
في نطاق المجاعة وفي نطاق ولادة نسل سيدخل في قوائم 


۱۸۱ 


حول رفقة - ربغ 

(ربغة) 

(۱) «الرَفْغ: الأرض السهلة. 
والرّفُمٌ والرّقاغة سعة العيش 
والخصب والسعةء ورافع. 
ورفیغ: خصیب واسع طیب». 
(۲) «الرّفْقّة: نسيجٌ من 
الصوف الاسود. ما تُرْيَقْ به 
الشاة الازهري: سمعت ذلك 
من أعراب تميم. قال شعر: 
سمعت أعرابية وقد عمدت إلى 


والرَبّقَة في الأصل: شُروة في 

حيل تّجعل في عنق البهيمة أو 

يدها تُمسكها فاستعارها 
الاسلام». 

لسان العرپ 

- بتصرف عن ابن منظور 

مادتي ربغ وربق - 


شقيقات فریش 


۱۸۲ 


الأنساب التوراتية. بيد أن صورة (سحق هذه» کرجل يعيش 
في زمن المجاعة مع زوجةٍ عاقره هي كذلك» صورة نمطية 
تكوّرت في التوراة» إِذْ كان والده ابراهیم يعيش في زمن 
مجاعة شديدة مع زوجة عاقر هي «سارة». وهذا تناظر آخر 
داخل الشرد التوراتي» من شأنه أن يفاقم من طابعه الرمزيٌ 
المیز. وكما أن الأب كان «مُسئاء حين بشره ملاك الدب 


پولادة طفل» فان الابن «اسحت» كان «فسلاه أيضاً حين 


دعا ربّه به لأجل «رفقة» زوجته العاقر: 

«ثم دعا إسحق إلى الوب لأجل امرأته لأنها كانت 

عاقراً؛ فاستجاب الوب وحملت رفقة امرأته». 
وبذا يتواصل التكرار وإنتاج الصور النمطية؛ التي سوف 
تتشظى موده صوراً جديدة: ولادة توأمين» على غرار ولادة 
سابقة بعد عهد طويل من العقم» وهذه المرة» بدلاً من 
الأخوين إسماعيل واسحق, يولد التوأمان عيصو ويعقوب 
(الولادة بعد العقم في زمن اجاعة؛ تتضمن إشارات صريحة 
عن حلم الخيضب). 
ثانياً: وكما أن صورة «عيصوء الابن البكر الأصهت اللون 
«الأحمر» الشديد والغضوب» هي صورة رجل يعيش في 
البريّة شبه متوحش؛ فان صورة إسماعيل» من قبل» هي 
أيضاً» صورة رجل يقيم في ابرية حاملا 7 0 
هذه التناظرات التناسقة تة تفضي إلى مائل في 
كما افترق إسماعيل عن إسحق بعد 0 56 يعقوب 
سوف يفترق عن «عيصو» بعد الشجار حول البكورية؛ وهو 
حدث جرى داخل «المطبخ» ويمكن مضاهاته بالأبة التي 
طرد إسماعيل على إثرها بسبب شجار حول اللعب مع أخيه 
الصغير. 


ثالثاً: لقد حدث الافتراق بين «التوأمين» بعد أن کبراء وقام 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 

يعقوب بسرقة بكوريّة شقيقه الأكبر «عيصوه [أو شرائها]. 
لكن التوراة تُعطي تصوّرين عن هذه السرقة وبواعشها: مره 
حين قام يعقوب بارتداء رداء الکبش ليتقدّم من والده 
إسحق طالباً منه المباركة وزاعماً آه «عيصو»؛ وبالفعل أعطى 
الأب ب رکته من دون أن يعلم بالخديعة. ومرةٌ أخرى» حين 
(طبخ» يعقوب طبيخاً وعاد «عیصوه مُتعباً من الحقل» فطلب 
من شقيقه طعاماً لقاء منحه حق «البكورية». 

طبقاً لهذا الخطاب الرمزي» هناك تصوّران متناقضان عن 
ضياع البكورية» ولكنهما يحيلان على الفكرة الرمزية التالية: 
التحايل على الجدب (أو الجفاف أو المجاعة) وخداعه» ونزع 
والب ركة» الأبويّة عنه وإزاحته. الأمر الهام في كل هذاء هو 
إرساء أساس جديد للصراع الأزلي احتدم» بين «الراعي» 
ووالفلاح» بصفتهما شقیفین» تفجر النزاع بينهما واستمر 
معهما وتواصل. لقد بدأ هذا الصراعء داخل (الرحم» 
وتواصل معهما بعد الولادة» وهو اشتباك يكن للمرء أن 
يستنبط منه منظومة من الإحالات الرمزية» التي تصبٌء في 
النهاية» في المجرى ذاته لفكرة الصراع ضد المجاعة؛ وهذه 
ذاتها هي الفكرة الجوهرية عن صراع وافخصب» ضد 
«الجدب»» وقد صُوّرا في هيثة مولودين توأمين مُتَصارعَين 
منذ الأزل. ولذلك فمن المتوقع أن تكون هذه الّوية الرمزية 
تسجيلاً لمؤويات أقدم عهداً عن صراع التوأمين هابيل وقابيل 
(تعني هاییل» من الجذر هبل اكتناز اللحم» وهذا هو مغزى 
كونه راعياً). 


رابعا: تسیر الموية التوراتية» مع ذلك» في اتجاهين رئيسيينء 
أحدهما يفترض أن تأويل أسم (عيصو) وتفسیره پرتبط 
بلونه» وان الث لشعب الذي ولد من صلبه والذي سيعرف 


۱۸۳ 


هابيل 

١‏ حديث عائشة: «والنساء 
يومئذٍ لم يُهبلهن اللحم». 

>" هابیل عندالمرب 
وه‌لاه۸ عند اليونانيين. 


۳ تعني بل (وزن زُقَر) 
الكثير اللحم والشحم. 


٤‏ ۔ هابیل هو الراعي الذي 
قدم تقدمة من اجود أغنامه 
للرّب. 
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«وکان قابیل صاحب زرع 
وکان هابیل صاحب ضرع 
وکان قابیل اکبرهما وکانت 
له اخت أحسن من اشت 
هابيل وا مابیل طلب ان 
ینک اخت قابیل فابی عليه 
وقال: هي آختي ولدت معي 
وهي أحسن من أختك وأنا 
احق آن اتزی‌جهانه. 


شقیقات قريش 


نص برنال 

«فیرودوت: لقد ات أسماء 
كل الآلهة تقريباً إلى بلاد 
الإغريق من مصر. إِني اعرف 
من تحقيقاتي وتدقيقاتي التي 
قمت بها أنهااتتمن 
الخارج. ویبدو من المرجح 
آنها أتث من مصر.». 


(اثينا السوداء) 


۱۸ 


بالاسم ذاته في صيغته الثانية «أدوم»؛ يمكن أن یفسر 
بالطريقة ذاتها. وثانيهما: يقوم بربط مسألة الصراع على 
البكوريّة باكتساب «عیصوه لونه الأحمرء وهذا هو لون 
الشدةء أيّ العام المجدب القاحط حيث تحمرّ الأرض من 
الجفاف» هذا الربط یتخذ مضمونه الرمزي من وجود 
(عیصو) في صورة رجل جائع أحمر اللون:. 
[فقال يعقوب: «يغني اليوم بکوریتك». فقال عيصو: 
«هاءَئّذا صِائِرٌ إلى الوت. فمالي والبكوريّة؟ فقال 
ليعقوب» فأعطى يعقوب لعيصو خبزاً وطبيخاً من 
العدس». 
عندما التهع (عیصو» الجائع طعام آخیه» بلونه اللحس 
شّي» عندئذ» ب «آدوم»» وفي العبرية «أحمر». هذا الشحی 
التبادلي» الفاجیم والرمزيٌ؛ يفشر جزئياًء العنی الذي انطوت 
عليه عملية نزع الامتیاز عن «عیصوه با هي نزغ لكل 
امتیاز تملكه امجاعة» تجریدها من أسلحتها والسيطرة عليهاء 
وهذا هو الاتجاه ذاته الذي سلکه التأویل الآخرء داحل 
السرديّة التوراتية: خداع الأب بارتداء رداء الکبش وطلب 
البركة يندلا فل عيصو؛ إِذْ قام یعقوب بخداع والده 
والتحايل على شقيقه لأجل أن ينزع الامتياز نفسه» وأن 
يجرد أخاه من كل فارقٍ بينهما. ولذلك فان جملة «ماعیّذا 
صائرٌ إلى الوت» التي يقولها عيصوء لن تكون مفهومة تمامً 
إلا إذا وضعت في سياق انحسار اجاعة» حين ذهب إسحق 
وطلب أرضاً - لرراعتها - من أبي مالك «أبيمالك». لقد 
تضكن تزع البكورية عن عیصوه الفكرة ذاتها عن الانتصار 
الرمزيّ على انمجاعة. 


كل هذه الدلائل حول وجود صلة ل «العيص» (عيصو) 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


بالمجاعة؛ تنقلنا مباشرة إلى «حقل الأنساب» حيث تظهر 
الصيغة القديمة أيضاً «تمؤص) بوصفه جذا مشتركاً للعرب 
والعبرانيين القدمای إلى جوار صيغة «أدوم» کشعب ينتسبٌ 
إلى العبرانيين. وفي هذا الاطار فان صيغة الاسم «عزص - 
انظر ملحق الأنساب» تظل محتفظة بالدلالة ذاتهاء الجدب 
والقحط والشدة؛ التي تطوّر استخدامهاء عند العرب» 
ووسسعت ياطلاقها لا على الستة الشديدة» بل وعلى کل أمرٍ 
شديد وقوي» قبل أن تأخذ طريقها إلى التعبير عن «المنبت 
الأصیل» القادر على مجابهة الشدائد في الحياة ومنها 
شدائد الطبيعة. ولذلك قالت العرب عن الأشراف الأقوياء 
(وأشراف قريش تاليا): أعياص. قال رؤبة بن العجاج 
الراجز: 


دمن عيص مروان إلى عیص عظم» 


ويبدو أنَّ اجماعات العربية القديمة» الأولى» تركت سرديتها 
الأسطورية عن صراع الراعي والفلاح» في صيغة مزوية وجد 
فيها بنو إسرائيل ضالتهم لتأويل الحدث ذاته: صراع يعقوب 
وعيصو. ولذا تركت هذه الجماعات اسم «العيص» هذا في 
سلسلة من المواضع في الجزيرة واليمن ذكرها ياقوت 
الحمويّء ومنها موضع على ساحل البحر الأحمر يُدعى 
«لعیص» «عیصو). وكما رأينا فان «العوصاءه هي اجدبای 
ومنها قولنا «مسألة عويصة) أي عقيمة» شائكة وشديدة. 


ب سبط لاوي والّلات: زواج وآلهة وفبائل 


لتد إلى أسطورة طرد إسماعيل. 
كان إسماعيل» بحسب الزويات الاخبارية العربية» متزوجاً 
من امرأة «مصرية» من العماليق تُدعى دابنة الصديّ». ومن 


۱۸۵ 


اللأت 
... واللأت بالطائف وهي 
احدث من ممناة وكانت 
صخرة مربعة وکان يهودي 
يلت عندها السویق وبها 
كانت العرب تُسمى: زید 
اللات وتیم اللات ولها یقول 
عمرو بن الجعید: 
فإني وتّركي وصّل کاس کالذي 
تبرا من لات وكان يُدِينُها 
ولها يقول المتلمس: 
آطرنئني حدر الهجاءٍ ولا 
واللاای والاتصاب لا تثس». 
(الاصنام: )١١‏ 


شقيقات فریش 


۱۸۹ 


قوائم الأنساب العربية القديمة» نعرف أن نسب العمالیق 
یمود إلى أب أعلى هو «الصديّ»» وفي التوراة إلى «آلیفازه 
بن عیصو. ولا كنا نعلم أن اسم الصديٍّ رد في لوائح آلهة 
العرب وأصنامها (الأصنام» ابن الكلبي: ۱۱۰) بصفته إله 
عاد وثمود والعماليق» ومعبوداً رفيع الشأن في بانفيون الالهة 
العربية الأولى» فان من الممكن» بسهولةء إعادة تَنُسيبه إلى 
الآلهة لا إلى سجل الآباء» مع الافتراض أنه تطوّر» في وقت 
ماء من «أب» إلى معبود. يشير اسم الصدي كاسم للإله 
القديم» إلى العطشء وهو في الحميرية كما في اللغة العربية: 
الظمأ؛ وله معبد رُعِمَ انه هو ذاته معبد بلقيس المُسئى ب 
«أوام» والذي يعني أيضاً (العطش). وفي بيت شعر للشرقيّ 
القطامي يتأكد. هذا المعنى القديم للكلمة قال: 


«فَهُنٌ يَنجذن من قول يُصَبنَ به 
مواضع الاء من ذي الغلّة الصادي» 


قد يكون إله وجخيّر» دُعي» في وقت ماء ب «ذي الصدي 
ونرى أن بيت شعر القطامي» المتأخحر حفط الصيغة الأصلية 
للاسم: ذو الصديٌ؛ وهو ما يناسب ادعاء الإخباريين بأن 
زوجة إسماعيل كانت «ابنة الصديّ». وبرأي ابن منظور فان 
الكلمة تجمع على «صداء» - وهذا هو اسم معبود ثموت 
مروج الذهب ۳: ۲۹۵ الأصنام» ابن الكلبي: ٠‏ - 
ويعني (العطش) كذلك. وعندما يُقال في اللغة «رجلٌ 
صداء) فذلك يعني: الرجل شديد العطش وكثيره. وقد 
سكى العرب النخيل التي تقاوم العطش ولا تسقى الاء 
لوقتِ طويل ب «الصوادي». ومن هذه الكلمة اشتقٌ العرب 
اسم «الصدی» ارتباطاً بمعتقدٍ ديني يقول: لد عظام الوتی 
تَصِيرٌ «هامةه فتطیر؛ لکن اسم «الصدى؛ هذا هو اسم ذکر 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«البومة»» وكانت العرب تقول (إذا فيل القتبل فلم يدرك به 
ره خر من رأسه طائو كالبومة وهي الهامة تتصيح على 
قبره: اسقوني. اسقوني). 

على هذا النحو؛ ّت» في أسطورة طرد إسماعيل وافتراقه 
عن أخيه (سحق, مماهاة العطش في عصر المجاعة الکبری» لا 
بالعطش إلى الثأر - فهذه فكرة ظهرت تالياً في الحيز 
الاجتماعي للدلالة ‏ بل بوجود زوجة لإسماعيل تدعى 
«ابنة العطشء ابنة إله العطش) وجرى الانشاء الأدبي 
للمؤوية العربية» وفقاً لذلك على أساس التأليف والدمج بين 
الصورتين الرمزيتين لتؤديا الغرض نفسه. فالهجرة جرت في 
عصر المجاعة الکبری» عندما كان العماليق يسيطرون على 
الجزيرة العريية ومصر. 

لقد شلْدت ذکریات هذا الحدث الهلعي؛ في حياة 
الجماعات الأولى» في صورة أسماء لمواضع وأماكن عدّة من 
الجزيرة واليمن؛ وسوف نجد في أسماء القبائل والبطون ما 
يدعم هذا المعتقدء فهناك خیم من عرب اليمن القدماء مرف 
باسم المعبود «السُداء». إن عطش إسماعيل الرمزي وسط 
البريّة (التوراة) أو الصحراء والذي رافقه حلم تفجر عيون 
الای فجأة» من حوله» يتمئّل أكمل تمثيل فكرة عبادة له 
العطش العربي (الصداء» الصدي» صدا) حيث خضعت له 
القبائل ومارست طقوسها في معابده (کما هو الحال مع 
معبد أوام اميري)» وهذا ما یبر فكرة زواج إسماعيل 
الأسطوري من «ابنة الصديّ». 

رمزیً؛ يكون طلب إبراهيم من ابنه تطلیق زوجته العماليقية 
هذه؛ مصكماً لاداء غرض دلالي آخر: الافتراق والهجرة 
والقطع مع عهود العطش وجفاف الأرض, والبحث عن 
مواطن جديدة خِصْبّة. وفي إطار هذه الاحالة الرمزیت 


۱۸۷ 


صدا وعبادة الآباء 
(المسعودي: ۲ 40( 
«صنمْ لقی مم عال». 
(الأصنام: ۲( 


«.. فنحتٌ لهم خمسة آصنام 
على صورفم فنصبها لهم. 
فكان الرجل ياتي آخاه وعمّه 
وابن عمّه فيُعظمة ويسعى 
حوله حتى ذهب ذلك القرن 
الاول...». 


شقيقات قريش 


۱۸۸ 


احورية في مَزويات القبائل دارت سردیّات عطش الطفل 
في الصحراء مع مه هاجر. لقد عاشت القبيلة الاسماعيلية 
هي الأخرى» حدث وخروجهاء الخاص بهاء كما عاشت 
حدث «التیه» والبحث عن أرض» حيث جاء الب أخيرا 
ليرغمها على مواصلة الهجرة. والثیر أن مفشري القرآن لم 
يلتفتوا في تفسيرهم للسورة القرآنية: لص والقرآن ذي 
الذكر» [سورة ص] للعلاقة بين (ص) وبين المعبود العربي 
القديم؛ على الرغم من إلحاحهم على إيراد قصة زواج 
إسماعيل من ابنة «الصديٌ» في تأويلاتهم وأخبارهم. 


وكما كان هذا العبود «مادة» من مواد الأنساب العربية؛ فان 
معبوداً آخر لبني إسرائيل؛ منسیا وقديمء صار هو أيضاً 
«مادةه من مواد الأنساب العيرية. إِنَّ اسم السبط الإسرائيلي 
الشهير في التوراة «سبط لاوي» والذي جاء منه الكهنة في 
ني إسرائيل؛ له صلة عضوية بمادة «لاوي» الأصلية التي 
اشعق منها الاسم. وني هذه الادة جد اسم «اللياء» وهي 
نباك حامض المذاق يؤكل كطعام في أيام القحط والجفاف. 
ويبدو أن العرب الذين عبدوا «اللآت» وجعلوا منها واحدةٌ 
من أعظم آلهتهم؛ عاشوا سويةٌ مع القبائل الجائعة والأسباط 
التائهة في الصحرای على هذه النبتة الصحراوية» وكانوا 
يقتاتون عليهاء بل وجعلوها في صدر مائدة طعامهم أيام 
الشدة» ومن «اللياء» هذه استمدوا اسم إلّهة دعيت ب 
«لات». إذا كان العرب القدماء اشتقّوا من «اللیاء» اسم 
«لات» فإنهم طوّرواء في وقتِ تالٍ؛ ومن هذا الاشتقاق 
مباشرة» مادة جديدة دخلت في قوائم الأنساب العربية 
كأب أعلى هو ولؤي» الذي ثارت حوله جدالات ونقاشات 
واسعة. ويبدو أن اشتقاقاً إضافياً جرى» نحم عنه ظهور مادة 
جديدة هي «ليا» يإسقاط الهمزة. 
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ولكن؛ وبصدد «اللآت» وهي الإلّهة الأم عند الأنباطء وقد 
سجل اسمها في صورة «الت» و«اللت» في نصوص البتراء 
رعند: 198 ,11 615 (لمفصّلء جواد علی: ۳: 6۳۹ فان 
من الهم ملاحظة أن اشتقاق الاسم من اسم النبتة 
الصحراوية جاء ا مع كونها (معبودة) أنثى لا معبوداً 
ذكراً؛ وهو أمرْ يوطدء من جهت الصلة القائمة؛ بالفعل؛ بين 
عبادة «لات» والخضوع لهاء ومن جهة أخرى وجودها 
كطعام في عصور اجاعة. ولذلك يمكن تفهّم سر إصرار 
معظم اللغوبّين العرب القدمای على عدم جواز إضافة أداة 
التعريف إلى «لات» وهي تكتب خخطأ (اللآت). 

وبرأي ابن جني» كما نقل عنه ابن منظور (لسان؛ مادة 
لات) فان الألف واللأم زائدة» وهذا ما يتوافق مع الرسم 
الصحيح للكلمة كما ورد في النقوش النبطيّة» فالعرب 
القدماء لم يستعملوا قط أداة التعريف الزائدة هذه لأنهم 
جعلوا الإلّهة بمنزلة آلهة أحرى مثل «یغوث» بمعنى ينقذه 
ينجد» يخلّصء وایّموف» [العيافة هي ضرب من قراءة 
الطالع)؛ ومثل «سواع» و«ودّ» و«نسر». 

ولأن «لات» هي اشتقاق من العطف (لویث عليه أيّ: 
عطفتٌ عليه؛ فإنه يتضمن وبوضوح» فعل الإقبال على النبتة 
الصحراوية وتناولها كطعام. 

لقد اشتقٌ العبرانیون اسم جدّهم المشترك مع العرب «لاوي» 
في قوائم الأنساب التوراتية ودلژي» في قوائم الأنساب 
العربية» من هذه الادة مباشرة؛ استناداً إلى ذكريات المجاعة 
الشديدة. ويبدو أن الجدل العنيف حول نسب «لؤي» بن 
غالب» بل ووجود «بطل) تاريخي بهذا الاسم وعدم 
اعتراف قريش مع الإسلام» بانتسابه إليهاء مهّد إلى جانب 
مزاعم وادّعاءات أخرى؛ الطريق أمام ظهور كتب مشل 


۱۸۹ 


(حول لات) 


نص الالوسي 
دوکان العربٌ یطوفون الکعبة 
ریقولون: واللات والعژی 
ومَناة الثالثة الاخری فانهنْ 
الغرانیق العُلى وان شفاعتهم 
لثرتجی. والغرانیق ذکور 
الطیور راهدها غرنوق 
وفرنیق وسمّي لبیاضه. 
وقیل هي الكركي. شبهت 
الاصنام بالطیور التي تعلو . 
وترتقع في السماء». 

(۳: ۰-۰-۱ بلوغ الارب) 
(حول لؤي) 
«ولد الحارث بن سامة لؤياً 
وعبيدة وسعداً وامهم سلمی 
من بني فهر وعبد البیت 
واهم ناجیة. فهم الذین 
(جمهرة الاتساب: 


ابن الكلبي: ۱۱۶) 


شقيقات قريش 


(حول لؤي) 
بن كَعْلّبة خرجَ من البصرة 
يريدٌ هشام بن عبد الملك في 
السّمت والهيئة فساله من 
هو؟ فاخبره أنه من قريش 
فعظمه القيسي وبّجُلةُ وقدمه 
في المجلس حتى قَدمَ الشام. 
فلمًا صاز إلى الدخول على 
هشام سلّمَ عليه. فقال له 
هشام: ومن أي قريش؟ قال: 
من بني سامة بن لؤي قال 
هشام: تلك قريش أستها. 
(ابن الكلبيء 

مثالب العرب: باب الأدعياء) 
واخبرني الولید قال: آخبرني 

زياد بن عبد الله بن مُممر أن 
عياد بن منصور السامي كان 
شجاعاً مهيباً حلواً يشبه آهل 
المدينةء فبينما هو ذات يوم 
واقف بباب أبي جعفر لد تر 
إليه فاعجبه فساله مَنْ هو؟ 
فقال: من بني سامة بن لزي 
قال: اولئك قریش الحاحکین 
وهذه لفظاً فارسية تضربها 
الفرس وتعني بها: السْفلاه. 


۱۹۰ 


«مثالب العرب» لاين الكلبي وکذلك کتاب زياد 
وهي كتب ضاع بعضها والبعض الآخر وصلنا مشر 
ام سو موا NR‏ 
الحال مع النسخة الشعبية التداولة من كتاب ابن الكلبي 
(مثالب العرب: ۲۰ ه). هذا الجدل حول «لؤي» يتصل 
جوهرياً بافتقاد العرب لأية دلائل على وجود «لؤي» 
التاريخي؛ وتأكيدهم على أن أسرة «بني ناجية» التي رف 
الابناء بها ليست من «لؤي»› وهما شیعان منفصلان في 
شجرات النسب. ولذلك دارت حول «لؤي» و«سامة» ابنه 
المزعوم» أساطير لا حصر لهاء منها ‏ مثلاً ‏ رواية ابن 
الكلبي اليغولوجية التي أورد فيها سبباً ما لتشكيك 
التشایین العرب يتسب سامة هذا: 

«وکان من حديث سامة بن لؤي أنه جَلْسَ وكعب 

ابن لؤي على شراب لهما. ففقأ سامة إحدى عيني 

كعب» فخرج هارباً فأتى أسياف البحر فتزوج ناجية 

ابن جرم بن زبّان بن حلوان بن عمران بن الحاف بن 

قضّاعة فولیه منها ينسبون إلى ناجية. 

وحدئتي غير واحد عن علي بن أبي طالب أنه قال: 

ما سامة فف وأما الغقب فليس له. هؤلاء بنو ناجية 

ابن جرم بن زبّان. 

قال: وخرج سامة على بعير له بناحية مان وقد 

أرخى رأس بعيره فوقع البعير على حشيشةٍ تمتها أفمى 

فنهشت الافعى البعير فقتلته). 
لقد طاولت الشبهات في الانتساب إلى قريشء لا «لؤي» 
وحده وإما نسب سامة ابنه» مع أن ابن قتيبة (المعارف: 
4 ارتأى بخلاف ابن الكلبي: «وأمَا لؤي فإليه ينتهي عدد 
قريش وشرفها وولده سبعة. وأمَا سامة بن لؤي فوقع بشمان 
فهلك. وبها مولده هناك». وإذا وضعت هذه السجالات في 
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فار ادعاءٍ آخره يُنْسَبُ بموجبهٍ «لؤي» إلى «جشم» (جاشم 
لعربي في التوراة» جشمو في النقوش» كما فعل جرير 


يني جشم | ۱ تم لهزان فانتموا 


لفرع الزواني من لؤي بن غالب 
قن من المحتمل؛ أن تکون الصلة التي افترضناها بين سبط 
(لاوي) التوراتي و(لؤي) العربي» صلة حقيقية؛ وقد روی 
قبن الكلبي (مثالب العرب) رواية أخرى في سياق تعزيز 
قدعاءاته ضد انتساب «لؤي» إلى قریش قال: جاءت بنو 
صامة بن لؤي إلى علي بن ابي طالب» فانتسبٌ رجل منهم 
إلى قريش فأبى ذلك علي وأنكره وقال: «إنّ سامة لم يولد 
لى وكانت عنده أمرأة من جهينة فوثب عليها عبد آسوده 
قن يكن للمرأة نسل فمن العبد الأسود؛ فغضب الرجل 
وخرج إلى رهطه فأخبرهم فكتبوا إلى الحرث بن راشد 
اقسامی فخالف عليًا». تشير هذه الرواية صراحة إلى أن 
هذه «القبيلة الضائعة» الشتبه في وجودها أصلاً والتي تجمع 
بين «سام» (سامة) التو راتي و«لؤي» (لاوي) الاسرائيلي؛ إلى 
تمط الاختلاط في الانساب القديمة وتشابكها. وما يؤيد 
ذلك أن العرب وقريش تحديداً» كانت تعترف بنسب 
هؤلاء. يقول ابن الكلبي: «وکانت قريش في الدهر الأول 
قر بنسب هؤلاء القوم وهم بنو سامة بن لؤي»» وهو ما 
يعني أن قريشاً ومعها العرب استدركت على النسب 
احتلاطه وعدم وضوحه» وظهور أدلّة على أنهم لأبناء 
دجية) ولا صلة لهم بقريش. بل إن وجود نسب آموميٰ» 
فضلاً عن كونهم من «جشم - جاشم العربي»؛ في شجرة 
تسابهم وإلى جانب وجود «سامة» (سام)» قد يكون 
بواعث قوية لردّ أصلهم إلى «سبط لاوي» الذي لم تنبشق 


۱۹۱ 


(لزی) 
ونسب النبي 5 
«محمد بن عبد الله. واسم عبد 
المطلب شَيْبَّة بن هاشم 
واسم هاشم: عمرو بن عبد 
متاف واسم عبد متاف: 
المغيرة بن قصي بن كلاب 
بن مُرّة بن كعب بن لڙي بن 
غالب». 

(ابن هشام: السيرة: 4) 


شقيقات قريش 


لیئة والشجرة 
3. ...فكان پنو يعقوب اثني 
عشر رجلا اثنان من راحيل 
واربعة من ليا وثلاثة من 
زلفة وثلاثة من بلهة وهم 
الذین أسماهم الله تعالى 
الأسياط وسموا بذلك لآن كل 
واحد منهم ولد قبيلة. 
والسیظ في کلام العرب 
الشجرة المُلتّفة الکثيرة 
الأاغصان-..٠.‏ 

(عرائس المجالس» 

الثعالبي: ۲( 


۱۹۲ 


منه سوى ذكريات راسبة تداخلت مع ذکریات العرب عن 
طفولتهم العبرانية. 


زواج ليئة: 
إذا كان العبرانيون والعرب اشتقوا اسم (لاوي) و(لؤي) 
كجدّ مشترك من اسم النبتة الصحراوية التي عاشوا عليها 
واقتاتوا منها زمن المجاعة؛ فان اسم «ليثة» زوجة يعقوب 
الأولى؛ في عصر المجاعة في (جرار» تنج بكل يقينء مد 
رمزياً في سرديّة التوراة عن ولادة نسل إسرائيلي؛ لكنها في 
هن تضفي بُعداً أسطورياً على النّص بأسره» ويتعينٌ علينا 
فحص امحتوی الرمزي للزواج الذي جاء بالضد من إرادة 
یعقوب ونحن تعلم من التص» أن لابان خال یعقوب خدذع 
ابن آخته وزژجه «ليغة» بدلاً من «راحیل». تدور أسطورة 
الزواج من «ليعة» على النحو التالي (تك: ۱7/۲۹ - ۳۰) 


یهاجر یعقوب بعد تفجر الصراع بینه وبين «عیصوه 
(العيص) صوب الشرق قاصداً «أرض بني الشرق» حيث 
يُقيم خاله لابان ویصادف أثناء وصوله الکان» رعاةٌ أغنام 
عند بكر فيسأل عن خاله» ويتأكد منهم أنه لا يزال حيًا. في 
هذه الأثناء تصل «راحیل) ابنة لابان فتخبر والدها عن 
وصول يعقوب. وییدو أنَّ يعقوب أحبٌ «راحيل»: 
«رکانت للابان اینتان: اسم الكبرى ليغةء واسم 
الصّغرى راحیل. ‏ وکانت ليقة مُشكرخية العينين» 
وكانت راحيل حسّنة الهيئة جميلة المنظر». 
ولذا طلب منه خاله لابان أن يخدمه سبع سنين لقاء الزواج 
من «راحیل) التي أحبها. لكن الخال وبعد انقضاء المدّة 
المقؤرة خدع ابن أخته يعقوب وزوّجه من «ليغة». فقال 
يعقوب: 


«ماذا صَنعت بي؟ أليس اي براحيل تحدمتك؟ فلم 

خدعتني1) 
إثر ذلك اضطر یعقوب مرغماً أن يخدم سبع سنين أخرى 
ثقاء زواجه الثاني من راحيل. 
ل صورتي المرأتين «القبيحة» الكبرى و«الجميلة» الصغرى» 
وسنوات العمل الشاق لسبع سنين» ثم سبع أخرى إضافية» 
هي إشارات متكافِلة ومُتعاضدة في إطار إبلاغ رمزي شدید 
الدّقّة: لقد ار عم يعقوب» بالخديعة» على الاقتران ب «ليكة» 
القبيحة؛ ولم يتمكن؛ قط من إرغام نفسه على أن يحبها 
كزوجة:؛ أو حتی [بداء الشاعر الودية نحوها. وفي هذا 
النطاق من إحساس المرأة بصدود زوجها عنهاء ما يكفي من 
محمولات رمزية لفهم مغزاه وبعده الثقافي بصفته نفوراً من 
نبتة «الليئة» ذاتها؛ التي آقبلت سائر احماعات الرعوية الجائعة 
على ا كطعام في زمن امجحاعة؛ فهي نبات حامض 
المذاق» تماماً معل المرأة «القبيحة» المشكرخية العينين «ليكة». 


ولأن «ليئة» لم تفلح في حمل زوجها يعقوب على [بداء 
اب نحوها: 

درأی الوب أن ليعة غير محبوبة. فقتح رحمها. وأا 

راحیل فکانت عاقراً. فحملت ليكة وولدت ابناً وسگته 

رآوبین لأنها قالت: قد نظر الب إلى منّتي. والان 

بُحبني زوجي». 
هذا العفاوثٌ بين الشقیقتین «ليغة» ودراحیل» التوأمين رمزياً؛ 
في امتلاك القدرة على جعل الزوج «حبیبا» جدیه بان یه 
مهما كانت درجة العرضية والهامشية فيه» قیاساً إلى سائر 
إشارات التص» على أنه في ا الرمزي من الإقبال 
على طعام ردي وفي صميم الحلم أ والتعلّق بنقيضه: 
الترحال بحثاً عن طعام طيب الذاق. 


۱۳ 


شقیقات قریش 


۱۹ 


إل السرد القصصی في شکله القديم؛ وفي سياق إشاراته 
الرمزيّة يعمل بقوة مقاربة ذات زخم مدهش على جعل 
الاشیای الجمادات والحيوانات في صور آدمية تنطق وتقوّر. 
وكما أن الحيوانات؛ الثعايين والنمور والذئاب؛ في الأساطير» 
تنطق باليكم والأمئال وتشارك في الصراع؛ فان أَنْسَنَة 
الأشياء وتحويلها إلى كائنات بشرية في السرديات التوراتية 
والعريية القديمة, لا بيدو عملا استتدائیای بل على العكس من 
ذلك؛ يبدو مقبولاً ومتوقعاً في حدوده الرمزية. ولا سيرة 
إسحق ویعقوب وإنراهيم هي سبرة هذا الصراع» ساسا فان 
ر5 الشخصیات إلى عنبتها الرمزيّ سیکون ضرورياً لفهم 
الوویات التوراتية فهماً صحيحاً لا اعتباطیا. لقد عكرت 
المزويّة التوراتية عن نفور يعقوب من (ليكة؛ للدلالة على نفور 
الجماعات القبلية الأولى من «مائدة طعام» حقبة المجاعة» التي 
أقبلت عليها وتناولت من أصنافها المحدودة مرغمة. 
سوف ينشب صراعٌ بين الشقيقتين «ليئة) ودراحیل»: ليئة 
«القبيحة» الممشكر + خية العینین ولکن الو لاد وراحیل ۳ 
العاقرء وهو صراعٌ نمطي یکزر نمطيّة الصراع بين (التوأمين» 
الطیّب والشرير (هابيل وقابيل» عيصو ويعقوب» الراعي 
والفلاح) وذلك لاستكمال عناصر الادة امحوريّة في العقائد 
القديمة؛ صراع اليضب ضد الجدب. إننا ند في اسم 
«راحیل» (رحیل) التي أحبها يعقوب وفضّلها على «ليثة) 
(لياء) كل العناصر الفونيطيقية لكلمة «رحيل» بمعنى: هجرة. 
وهذا ما يوطد فكرة النفور من مائدة طعام عهد الجاعة؛ عبر 
زواج رمزي من «لیگةا» ولكن في الآن ذاته التعلّق براحيل» 
ورمزياً «الهجرة» بحناً عن طعام بدیل. 


ل اسم السبط الإسرا 0 (لاوي) المشتق من اسم نبتة 
واللهاء» أو ولام يدعم تصو را عن ذلك الانتقال الناقص وغير 


لقنسم الأول: نفي إسماعيل 


الناجز من الطبيعة إلى الثقافة؛ وهذا ما سوف نلاحظة بدقة 
في قائمة أنساب النبئ محمد كك التي تخیلها النشابون 
انسلمون» وکان النبي 3 يرفضها. لقد اشه 
القدماء من مادة «اللياء» ليا» اسم «لؤي»» على غرار ما فعل 
العبرانيون القدمای ولذا جاء اسم «لؤي» مُتطابقاً مع «لاوي» 
التوزاتي» ولوي هذا «هو لؤي بن غالب» الذي مجعل جدًا 
بعيداً للنبي محمد ية (أنظر اللائحة في الملحق). ومن 
الواضح أن هذا الاشتقاق لم يكن «استنساخا» للاسم من 
اللائحة التوزاتية» بل كان مادة مُخترّنة في الراسب الثقافي» 
الشفوي والمدون» وقد جرت ا مع الإسلام» في 
إطار رفع النسب الشريف إلى أعلى شجرة الأنساب 
المّقدّسة. ومن الواضح کذلك. أن سائر الجماعات القديمة 
في استذكارها لمصور المجاعة التي خلّدتها في سلسلة من 
الأمكنة والمواضع؛ عملت وفقاً للآليات نفسها في إنشاء 
تصوّراتها عن أنسابها العتيقة؛ فإذا كان العبرانيون اشتقوا 
انو زاوی من الام ا اه العرب» مع أسطورة طرد 


إسماعيل وانفصالهم؛ اشتقّوا هم أيضاً اسم (لؤي) بن 
غالب. ولم يكن ذلك مجرد تحوّل فونيطيقي للاسم 
التوراتي. إن سلسلة الواضع التي تركها العرب في صيغة 


الاسم نفسه. ومنها موضع یعرف پاسم ولكة) ذكره یاقوت» 
تؤيد هذا التصوّرء ولکن؛ ولاجل تعمیق النقاش حول هذا 
الأمر الجوهري في قوائم الأأنساب. لا بد من العودة إلى 
الالهة (لات) وأساطيرها. 


دارت؛ في ماضي العرب القديم؛ حول اسم (لات) سلسلة 
من الأساطير والزويات» أشهرها تلك التي تربط الاسم 
بوجود رجل يهوديّ كان «یلت» الشوّيْق عندهاء وهو طعام 
ریف الا الجماعات القديمة. تقول رواية الأزرقي 


شتق العرب , 


١66 


(حول لؤي) 
(لوّي: بضم اللام ویهمز 
ویْسهّل واختلف في المنقول 
عنه على أقوال آهدها آنه 
تصغير لاي واختلف في اللاي 
ما هو؟ قال آبو حنیقا: اللاي: 
البقرة. وکان له من الذکور 
سبعة (منهم) الحارث وهم 
جُشم. وکان جشم عبدا للؤي 
حضنه فغلب علیه. وکان لوي 
حكيماً). 
نص فان 
(في سيرة خير العباد: ۳۳۰) 


شقيقات قريش 


(حول لات) 

نص ابن الكلبي 

«واللاث بالطائف. وهي 
أحدث من مَناء. وکانت 
صخرة مُرَبّعةَ وکان یهوديٌ 
يلت عندها السُویق وکان 
سَدّنتها من ثقیف بنو عتاب 
ابن مالك. وکانوا قد بنرا 
عليها بناء وكانت قريش 
وجميع العرب تعظمها. 
وكانت في موضم منارة 
مسجد الطائف الیْسری الیوم 
وهي التي ذكرهااك في 
القرآن فقال: 


طافرآيتُمٌ اللات والعُرّى» 
(الأصنام: 15) 


۱۹۹ 


(۱: ۱۲۰): إن رجلاً من مضی: 


«كان يَقَعدٌ على صخرة لثقيف بیغ السشن للحاج إذا 
قروا لگ لهم شوئقهم وكان ذا غنم کیت 
صخرة اللأت». 


ثم مات الرجل اليهودي بحسب روايات الإخباريين العرب 
للأسطورة؛ فقيل؛ آنعلِء عندما افتقدة الناس: «ربكم كان 
اللأت فدخل في جوف الصخرة» حسب ما يزعم الأزرقي. 
إِنَّ ربط الاخباریین» عبر هذه الوویت وأساطير أخرى مائلقه 
بين الطعام وهو هنا دلت الشوَق» وبين اسم الإلّهة ال 
منهء يدعم بقوق» فکرا ة أن «لات» وإيلات اليهودية» كانت 
من «آلهة الطعام» عند الجماعات العبرانية بمن فيها العرب 
الأوائل؛ وان هذه الرابطة لم تكن محض خيال أو من 
شختلقات الإخباريين» ولا من بقايا صلة حقيقية ومنسیة 
اسذ كرت بصعوبات جمّة وبالغة» وبتشوّش ایشا بيد أن 
وجود «رجل يهودي يَلْتُ الشُونِقٌ عند «لات» صاز رئا 
بعدما دخل في جوف الصخرة» بحسب منطوق الزوية 
الأسطورية» يُدَلْلُ على أن الأصل البعيد للإلّهة نُسِيَ ولم 
يعبق منه سوى إشارات غامضة: تشير مع ذلك إلى أن 
الجماعات الرعوية (وفي الأسطورة فان الرجل اليهودي يلك 
أغناماً) كلها؛ كانت تشترك في تناول «الليّاء» على مائدة 
طعام واحدة فرضتها الطبيعة وأهوالها. ولعل اعتبار (لاري) 
یبطاً في بني إسرائيل له صلة حميمة بهذه النبتة من منظور 
موازء لأن أحد معاني (لياء ليئة) العودُ من الشجر. ولا كنا 
نعلم أَنَّ نظام الأسباط ال (۱۲) مُستمدٌ من الطبیعةه ومن 
الشجرة مباشرة» حيث کل غصن فيها هو «سبطه فقد 
جاءت الدلالة من الطبيعة وعد (لاوي) سبطاً في شجرة 
النسب الإسرائيلي. 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


زواج «ليعة» الأسطوري يقع في قلب هذه الفكرة» من دون 
دنی ریبا. 


ج - الإله الب: حرب البسوس 
وثقافة الطعام الرديء 

لا يقيم بعض الباحثين العاصرین» وزناً كبيراً لأهمية دراسة 
«تاریخ» الكلمة أو اللفظ؛ وقد بُمدُون ذلك ضرباً من 
اللأمعنى. وکما آنهم لا يعتنون بسيرورة تطور الدلالات» 
على الضد من إرادة العلم» وعلی رغم أن الأهمية ستکون 
مضاعفة وربا لا ثقثر بثمن إذا ما هدفت الدراسة إلى 
الکشف عن «التاريخ الحقيقي» وارتباط اللغة بالطبيعة 
الأولى» ویذهنیات الجماعات القديمة التي استخدمت الكلمة 
في أغراض ومقاصد مُحدّدة؛ فإنهم بهذا الإهمال قد 
یسهمون في طمس الدلالات الفعلية ویکر‌سوا ن دلالات 
أخرى مضادة. وفي حالة القبائل العربية» فان ما نملكه» وما 
في حوزتنا بالفعل» من «تاریخ حقيقي» يكاد یکون ضعیلاً 
قياساً إلى «التاريخ الافتراضي» أو حتی عديم القيمة في 
أحيانٍ كثيرة. ولأن تاريخ العرب وأساطيرها متشابكة 
الأحداث؛ متراكبة الوقائع والشّخصيات» مشوشة التفاصيل» 
فان معالجته في المستوى «التاريخي» وحده تكون صعبة 
ومثيرة للغاية في هذه الحالة. ولذا.لا بد من استخدام أدوات 
ووسائل أخرى» جديدة مُتُقَنَة ومُبتكرة» من بينها تحليل 
الأساطير والويات الإخبارية» لكي تتحدّد المسألة برمتهاء 
آنعذِء في المجال المفهومي للتاريخ. أيّ: بوصف التاريخ 
«مخزناه ومجالاً دينامياً لا حيّزاً مغلقاً. إنَّ تصورنا ل 
«تاريخ» الجماعات القديمة مختلفٌ ومغايرٌ إلى ح ماء 
لتصوّرها هي لهذا «التاریخ)» ذلك أن وعيها لنفسها وللعالم 
القديم من حولهاء والذي عاشت فیه وللأشياء والموجودات 


نص ياقوت 
«... دخلت ربیعة ظواهر بلاد 
نجد والمجاز واطراف تهامة. 
فقال كليب لامراته وکانت 
آختهما البسوس نازلة على 
جساس: هل تعرفين لي 
العرب مَنْ هو اعرّ مني؟ 
قالت: نعم. اخواي جسّاس 
وهمام. فاخ قوسه قمرٌ 
بفصيل لناقة اليسوس فعقره 
وضرب ضرع ناقتها. 
واستغاثت اليسوس فقال 
جسّاس: کفي؛ فساعقر غداً 
جملا هو اعظم من ناقة..». 
أسطورة حرب 
اليسوس (۱: ۱۳۹) 


شقيقات قربش 


حرب البسوس 

«... وكانت بنو جُشَم وبنو 
وكانت لجساس خالة د 
البسوس بنت منقذ التميميّة 
وكان لها تاقة يقال لها 
سراب. فمرّت إبلٍ كليب وهي 
معقولة بفناء البسوس. فلمًا 
رات سراب (الناقة) الإيل 
خلغلت عقالها وتبعت إبل 
كليب. فاختلطت بها حتى 
انتهت إلى كليب. فلما رآها 
ضرعها. 

فبرزت البسوس صارخة. 
قال: والله ليُقتلن غداً جمل 
عظيم أعظم عقراً من ناقتك 
فوقع كليب. فلمّا فرغ من 
بانه قتل كليباً ثم شرب...». 
(رواية بلوغ الارب: ۱: ۱۵۱) 


۱۹۸ 


والثقافات الأخرى النافسة والمنزاحمة؛ لم يكن «وعياً 


تاريخيأً» خالصاًء نقهًا ومُعقّماً من الميثولوجياء فهذا ما لم 


يكن بوسعها أن تتوصل إليه مطلقاً؛ بل كان «وعياً أسطورياً) 
في الأصل» يروي التاريخ بشروط الأسطورة» وبشروط إنشاء 
المؤوية الأسطورية؛ أي رواية التاريخ بلسانٍ متلعشم ولغةٍ 
بذئية. 

وفي الاتماه المضادء تطوّر وعيناء الغاير والمفارق» كوعي 
«تاریخی» لا يريد أن يتقئل صورة ماضيه «الأسطوري». 
ولذلك اتسمت كثرة من المعالجات والتصوّرات من جانب 
الكتّاب المعاصرين في قافتنا العربية العاصرة بقدر مزعج 
من الاستعلاء والتعسف وانعدام المعرفة بالموروث الأسطوري 
العربي القديمء بل وبنظرة ازدراء ونفور لا مبرر لها. وكما 
هو الحال مع عالم الآثار الحصيف والثابر؛ الذي يَُقَّبُ في 
الأرض» بحثاً عن «شظية» جرة مهشمة أو و أو نقش أو 
حتى سطر فوق صخرة سل فيه صاحبه شيعا عن حياته 
وحياة جماعته» وربما عن أي دليل مهما بدا تافهاً أو هامشياً 
فإن معالجي النصوص القديمة؛ ينبغي أن یتحلوا بأخلاق 
«عالم الآثاره وأن يحاكوا سلوكه الصبورء دأبه المتفاني 
ومعاناته؛ لكي يقدموا هم أيضاً حفريات تاريخية رصينة» 
عن «التاريخ الضائع» والمنسي ولنقل إركيولوجيا أدبية تحفر 
عميقاً في التص؛ عبر إبداء أقصى قدرٍ ممكن من الجهد 
لنفض طبقات سميكة من الغبار المتراكم فوق «الکلمات» 
والجمل والألفاظ والتعبيرات المتراخية والأسماء والتوصيفات 
والتراكيب المشوشة والغامضة:؛ وإعادة تأویلها وقراءتها قراءة 
جذريّة؛ فلربما استخلصوا منها نتائج قد يعجز عن بلوغها 
عالم الاثار نفسه. 


وما دامت الأرض لا تعطي النّبین» على الدوام» کل م 


قم الأول: نفي إسماعيل 


يحلمون به من نتائج ودلائل وبراهين وشواهد؛ لأن 
الجماعات القدية» في سلوكها الأسطوريء وما قيل 
تاريخي» لم تحفظ «تاریخهاء في الجرار أو الأواني والنقوش 
والخرتشات فوق الصخور؛ بل ة في «باطن الکلمات»» فان 
احفر في هذا العمق؛ سبح آنعذ, من مهمات معالجي 
التصوص القديمة؛ الذين لا ينبغي لهم التذرّعٌ ب «غموض؟ 
و«تشوش المعاني أو أسطورية E‏ ولن بدا أن اللغة 
وثيقة الارتباط بالحياة الاجتماعية وبالتار يخ والأسرة والتقاليد 
E‏ والعادات؛ أيّ: إجمالء وثيقة الارتباط ب «نظام 
ثقافي» يجشدها ویعبتر عن هويتها مثلما تعجشذ هي فيه 
ومن خلاله؛ فان «تاريخ اللغة» يغدو» عندئل» غير مفهوم 
البةء الا في إطار تفهّم أعمق لتاريخ مفرداتها 
ودلالاتها. وفي حالة القبائل العربية التي لم تکن؛ بطبیعتها 
ونظراً لظروف معیشتها القاسية, لتهتمٌ بدسجیل وتدوین ۳ 
شيء في «ألواح؛ زب أو «نقوش»؛ فان ما یتوجب البحث 
عنه» ما يقع في حیز آحر؛ الشعر والأساطير والژویات التي 
ترکت في «باطنهاه ساثر الجماعات؛ أفكاراً وتصوّرات عن 
«لتاریخ». إن ما ترك لناء على أية حال» ولأجل تیه 
ك «تاریخ) يتطلب اهتماماً استثنائيأء يرتكز إلى إعادة 
مَوْضّعة «الکلمات» في الإطار احتمل للتاريخ» فمثلاً: كان 
اسما وحميرة و«شكر» يعنيان الشّدة والقحط والقسوة. لكن 
هذه الدلالة» ومع الاستقرار الطويل ونشوء «الملكية) في 
أطوارها الأولى كنظام حکم في مجتمعات القبائلء 08 
اماط الحياة الاجتماعية واتقلابهاء تطوّرت في انجاه آخر وغير 
متوقع؛ لد صارت تعني: الزينة والجمال (کما سنری في 
موضع آخر). 


بهذا العنی فإن اتساع فضاء الدلالات كان يرتيط باتساع 


۱۹۹ 


زبر 

(ابن منظور: مادة زبر) 

الرْبْرّ: الحجارة, 

الزّبْرٌ: الكتابة» 

الدِّبّرُ الكتاب والجمع زبور 
مثل قدْرٍ وقدور 

قال لبيد: 

وجلا السیول عن الطّلول كانها 
زبو تحد مُتوئها اقلامُها 
وف القرآن: ولقد کتبنا في 
الزيور من بَهْدٍ الذكر». 


شقیقات قریش 


۲۰۰ 


أماط العيشة وانقلابها. وکما جری الانتقال من عصر 
الشّحة والقحط والجدب» إلى عصر الوفرة والاستقرار؛ 
جری انتقال مواز في فضاء الدلالات؛ من الشدة والشظف 
والجدب إلى الرفاه والزينة؛ فصارت «حمیره تعني ١مَنْ‏ 
حگره أيّ: تجمل؛ بعدما كانت تخصٌ الأرض التي «تحمز) 
من الجفاف؛ وهي دلالة جديدة لقح إلى الشبع والامتلاء 
والزينة. وكما رأينا من مثال «العيص» عيصوء عَؤْص» فان 
هذه الكلمة انتقلت من الشدة والجدب إلى دلالة جديدة 
تشير إلى الرفعة والسمو والشرف والمكانة البارزة» مع التخيّر 
الجذري في أنماط الحياة الاجتماعية للجماعات نفسها. 
ولذلك عرف العرب - قدياً - ظاهرتین لغويتين بارزتين في 
سياق تطوّر اللغة القومية» هما: الاشتقاق والمعوب. وفي 
ظتي أن لهاتين الظاهرتين صلة حميمة بوجود العرب» 
الطویل, في فضاء صحراوي مفتوح ولا يعرف العوائق» 
فحیث تحوك البدوي فوق ظهر ناقته» داخل رقعة جغرافية 
بلا حدود. وامتاز برونة عالية لملاقاة کل غريب ومتوحش 
وطارئ في عالم الصحراء فان (لسانه) امتلك الخاصيّة 
ذاتها؛ التكيّف والرغية والاستعداد للاقاة «الغريب» وتوطینه. 


إن فهماً آعمق لعصور المجاعة الکیری» وسلسلة ضرباتها 
التتالية (من عصر إتراهيم حتی داود - التوراة - ومن عصر 
العمالیق حتی عصر هاشم في الاخباریات -) سیکون 
ممكنأء فقطء في ظل فهم أعمق ل «تاريخ» الكلمات» التي 
دخل بعضها كأسماء لآلهة أو آباء. هذا التدقيق في مجال 
اللغة الرحب» له وظائف محددة» إذ يمكنه أن يقودنا إلى 
«تفتيش» مائدة طعام القبائل» وهذه بدورهاء تقودنا إلى 
معرفة «ثقافة الطعام» السائدة» وهو ما يعني مباشرة» أن نطل 
على التاريخ غير المكتوب في ملقّات أو وثائق. 


سم الأول: نفي إسماعيل 


نقد وجدت الجماعات القديمة نفسها مرغمة أيام احاعات 
العظيمة؛ على تناول أطعمة تن منها حتى الإبل. بل إنهم 
أكلوا «العُنْهُِ وهو وبر الإبل» الذي كان يُطحن بالحجارة 
مع الدم ثم يؤكل. كما أكلوا العُرامَةَ والقرون والأظلاف 
والقئة. ومن هذه الأخيرة جاء اسم قبيلة شهيرة هي «بنو 
قَة). يلاحظ ابن الكلبي (الأصنام: 4۸) أن هوازن وبني 
أسد یروا بأكل ال ذلك أن أهل اليمن كانوا أثناء 
مواسم الحجج في الجاهلية الأولی إذا ما حلقوا رژوسهم عند 
منى أو الأقيصر (وهو صنم ومعبود قديم) وضع كل رجل 
منهم على رأسه قبضةٌ من دقيق؛ وعندئذٍ يتساقط الشّعر مع 
الدقيق ويختلطان فیترك ذلك في مكانه کصدقة (قربان). 
لكن بعض القبائل البدويّة الجائعة من أسد وقيس کانت. تجد 
في هذا (القربان) فرصتها لتناول «القوت المقدّس؛» في إطار 
مارسة طقوسية؛ فكانوا يجمعون الدقيق الخلوط مع الشّعر 
وینظفونه بصعوبة بالغة ثم يأكلونه. ولذلك قال معاوية 
الجزمي هاجياً هوازن: 


مع الشّعر في فص الملَبِدٍ سارعٌ 


إذا قُرَةٌ جاءت يقول: أَصِبُ بها 

سوى القفل إني من هوازن ضارغ 
أرست هذه المجاعة» بضرباتها المتتابعة «ثقافة طعام» متقشفة متقشّفة) 
وشديدة الفقر؛ لکنها ظلت مستمرة وشحافظاً عليهاء 
ورسبت في ذاکرتها الجمعيّة. وحين ارتطمت القبائل» مع 
بعتا یش نی عم او وال ستقران اللي انم 
السلا وفي سياق التنازع على «الأنساب» وامتداداتها 
المججمّة أو المقدّسة أو الأسطورية؛ اسثردّت ذكريات الجوع 
لتستخدم کسلاح تشهيري مدش حتى إن «بني هلال» 


الاقيصر والدقیق 
«الأقيصر: وکان لقّضاعة 
ولخم وجذام وعاملة وغطفان 
صنمٌ في مشارف الشام يقال 
له: الأقيصر وله يقول زهير 
بن أبي سلمى: 
حلفت باتصاب الأقيصرٍ جاهداً 
وما سُجقت فيه المقاديمٌ والثمل 
وكانوا يحجّونه ويحلقون 
رؤوسهم عنده. فكان كلما 
حلق رجل منهم راسه القى 
مع کل شعرة قُرّة من 
دقیق-». 

(ابن الكلبيء الاصنام: ۳۸) 


شقيقات قريش 


۲۰۲ 


وهم بطنّ من عامر بن صعصعة بن مُضّر بن كنانة» وجدت 
نفسها تستعيد ذكريات المجاعة ضد شقيقتها «فرارة» ولد 
بها بسخرية مُفْذِعَة. قال الكميّت بن تعلّبة في هجاء 
«فزارة»: 
تسَدئك با فزارة وأنت شیم 

إذا یرت سضطی في الخيار 

أحبٌ إليك أمأيرالحمار 
بلىا ید ام ار وخسصسیت.اه 

أحبٌ إلى فزارة من فسزار 
حارج عالم التشهیر الأدبي بالقبائل؛ فان جملة لیات 
تفیك حقاً بحدوث انحطاط مخز ولا سابق له في ثقافة 
الطعام عند العرب» وهو اتحطاط ناجم عن انهیار مفاجئ 
ومأسوي في الشبكات الغذائية داخل رقعة 2 جغرافية واسعة؟ 
طاولت كل الشموب والقمائل. ومشل هذا العطور الفزع 
والاستثنائی لا يكن أن یکون الا كنتيجة صاعقة ودامية 
لکارئة بيثئة» دفعت بالجميع نحو إعادة «هيكلة» لا لنظامها 
الغذائي» وإما لأنظمتها الحياتية والثقافية التي عاشت في 
کنفها. ولذا كان يتوجب تحطيم حدود الحرام وتقويض 
N)‏ ومن ثم تخطي الحدود بين الالهة لهة والبشر. 
لا تفيدٌُ واقعة «أكل اه الصحيحة والثبتة تاريخيًا؛ بوجود 
«قبائل جائعة» باحثة عن الطعام في موسم الحج (دقيق 
مخلوط بالشّعرء كما تشير إلى ذلك روايات الإخباريين) 
وحسب. وأا إلى استمراريّة تاريخيّة في الترابط الوثيق بين 
«الطعام الرديء» الفقهر» وبين طقوسيّة دينية. لقد دخلت 
مائدة الطعام هله بأصنافها البريّة وغير المُهذّبة إلى «المعبده: 
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وصارت جزیاً من أنساقه اللآهوتية» فالقبائل لا تُقبل على 
هذه الائدة لأنها جائعةء بل ولأنها اعتادت» في إطار ثقافة 
طعام مستمرة من عصر امحاعت على اعتبارها «مائدة طعام 
الآلهة» التي جری تخطي الحدود معهاء وصارت جزماً من 
«القبيلة» وفي أحسابها وأنسابهاء ولذا فهي بتناولها لطعام 
الصَدَقة رالقربان) تشارك الالهة طعامها. 


هذه المشاركة» تعکس» بدرجاتٍ متفاوتة في القوة والاهمية 
حقيقة التبدّل في نمط الحياة الاجتماعية الذي رافق هذا 
الانهيار الفاجی في النظام الثقافي. إن الدلالة الباشرة 
للشطر الثاني من بيت الجزمي: (إنّي من هوازن ضارغ 
تدم تصورنا لوظيفة هذه الاگدة» فتناول «الدقيق المخلوط 
بالسُعر» كان نمطا من الاستمرارية في الطقوسية القدية» 
حيث البشر والآلهة شر ء على قدم المساواة في الطعام 
نفسه» بعد أن 2 فعلياً» وتحت تأثير نتائيج الكارثة تخطي 
الحدود بين القبائل وآلهتها. بل إِنَّ المزوية الاحباريّة الشائعة 
والقائلة: ك آلهة العرب كانت من (التمر» فإذا جاعوا 
التهموها؛ تفيدُ حقأء بوجود تطوّر مفاجئ» حدث ذات 
يوم» وفرض نظام مشاركة الالهة طعامهاء ورمزياً «لتهام 
الاله» أو «الأب الاعلی؛ وهذا ما سوف نراه واضحاً في 
مَزوية التوراة عن «حق یعقوب» في فصل تال. إن الالتهام 
الرمزي «للاله» أو «الأب الأعلى» هو هذه الطقوسيّة التي 
تسمح بمشاركة الآلهة طعامها. وهذا ما يؤكده وجود 
«معبودٍ» عربي قديم» كان من أعظم بيوت العبادة عند بعض 
قبائل «غطفان» يُدعى «البس) (البشاء). ومع أنّ ابن الكلبي 
(الأصنام) لم يذكره» فإن رواية صاحب «تاج العروس) 
تنس «العبود» إلى «غطفان» التي نافست قريش على 
الكعبة» وبادر زعيمها إلى بناء بيت عبادة مماثل للكعبة: «بناه 


۳۰۳ 


آلهة من تمر 
«رکان بنى حنيفة اتخنوا في 
الجاهلية إلهاً من حيس - تمر 
فعيدوه دهراً طویلا" شم 
أصابتهم مجاعة فاکلوه فقال 
رجل من تمیم - هاجیاً 
اکلت ربُها حنيفة من جو 
ع ندیم بها ومن إعوان». 
۱ (الألوسي: ۲: ۲:۰) 


المواضع في جزيرة العرب 
التي نقلت إلى مصر 

(عصر الهكسوس) 

۱ (ء ب ء ل بس) 

ابو اليس (اليس) 

: 2 مم ء ل بس) 

(البشاء) 

؟: الإله الهرّ م8 

:٤‏ يفترض كمال صليبي في 
(خفايا التوراة) أنها تشیر إلى 
الاله المصري البس. ول 
رأينا فان البس هو المعبود 
العر بي القدیم: اله الدقیق. 


لق 


ظالمٌ بن سعد تا رأى قريشاً يطوفون بالكعبة ويسعون بين 
الصفا والروة» فذرع البيت» وأخذ حجراً من الصفا وحجراً 
من المؤوة فرجع إلى قومه فبنى بيتاً ووضع الحجرين فقال: 
هذان الصفا والژوة». وقد فهم العاصرون» على غرار 
القدماء أن «البسی» هو «القطه وا قبائل غطفان عبدته 
استطراداً في «تقدیس) الحيوانات. بيد أن هذا الفهم الخاطئ 
والزعج» لم یینع» مع ذلك. من إعادة التبصّر بوظائف 
«العبود) الحقيقية؛ وبرآینا فان «البس» كان من آلهة الطعام 
ومنه اشتق العرب اسم أسطورتهم الشهيرة «حرب البسوس» 
التي نری فیها محاكاة بارعة ل «حروب طروادة» اليونانية. 
واللاّفت للانتباه أن «البسوس» هو اسم للناقة التي حرت 
فأئاز نحزها قتالاً شرساً وأسطوريًا؛ وهذا يعني أنَّ لا صحة 
للرعم القائل إن البسٌ» هو «لقطه. إِنّ قراءة جذرية 
لأسطورة «حرب البسوس) من شأنها آن تکشف عن البعد 
الخفئّ والمسكوت عنه في إرسالاتها الرمزية: ذبح الناقة 
المقدّسة. 


نحو الناقة الحرم ذبحها (ولنتذكر هنا أسطورة لقمان وبراقش 
عن تحريم لحوم الإبل) يندرج في سياق نظام تحريم متكامل 
(تابى) فرضته سائر الجماعات على نفسها في عضور الجاعت 
لأن نحر «حیوانات القبيلة» يعني فناء القبيلة وانقطاع الشبل 
بها وسط الصحراء. ولکن» ومع انهيار «مجتمع الحرامة 
جرى التذكير ببعض الحدود الشرعية والقانونية المتفشخة 
والمنحذّلة؛ وفي هذا الإطار تم استردادٌ جماعي لفكرة قناء 
لليوانات كمصدر من مضادر قناء القبيلة. وهلا ما يفسر 
المعنى الرمزي لأسطورة «حّب البسوس» با هي فناء للقباتئق 
بسبب «فناء» نأقة وهي حادثة عرضية جری تطویرها لتلائم 
نزوعاً تراجيديا خلاقاً في تصوير الصائر ايانية. كان نحو 
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«الناقة» من جانب شيخ قبلی متهور موضوعاً لهذا الفناء 
الجماعي المتواصل؛ لحرب شرسة تستمرٌ أربعين عاماً (هذا ما 
يدعونا إلى تفهّم مغزى الرقم 4٠‏ في النصوص التوراتية 
والعربية: التيه اليهودي لاربعين عاما. موسى في الجبل 1٠١‏ 
يوماً. حرب البسوس لاربمین سنة» بوصف كل ذلك 
تعبيرات ميثولوجية عن انقطاع السبل والهلع من الضياع). 
هذا التحريم الذي شدّدت عليه القبائل في أساطيرها وأمثالها 
وجکمهاه مع تضعضع مجتمع ارام وتلاشي ان عنى 
آمرا واحدا: أن القبائل بادرت إلى فرض «تحريم» جدید على 
الاقتراب من حيواناتها «أملاکها»» وشاركتها طعامها ما 
عمط من نيات الأرض المجدبة: في سياق هذا الهلع 
الجماعي من الفناء. ذلك ما يُفسر لناء جزئياًء مضمون مووية 
«ذبح ناقة» النبي صالح في نمود. وهي مَزوية تدور في 
النسق ذاته» الال التراجيدي للبشر بعد مهاجمة حیوانات 
القبيلة في زمن امجاعة. 

كان «المعبود» العربي القديم «الب» وبيت عبادته «البشاءه» 
يقع في نطاق هذه الفكرة: رد يشير إلى المعنى الكامن في 
اسمه» ف «البسل» هو (الدقيق) ونحن نجده في اسم صنفِ 
من الطعام عرفته العرب العاربة ب «البسیسةه الدقيقٌ الذي 
يُلتّ بالزيت. وفي القرآن يتأكد هذا العنی بقوة: #وبشت 
الجبال باك أي: صارت كالدقيق (الطحين). 

إله «الدقیق» هذا «البش» معبود غطفان اليمنية» والذي 
تضرّعت إليه القبائل وشار کته طعامه الط من الأرض مع 
الشعر التساقط من الرژوس؛ حيث يُخبز ويؤكل با فيه من 
القمل والدقيق (ابن الكلبي: 48)» هو معبودٌ «نباني» 
ينتسب إلى عصر الجاعة» وهذه هي ذاتها وظيفة الاهة 
الكبرى «لات» التي كانت صخرة بيضاء يجلس إليها رجل 


الیش 
«البس: بيت لفطفان بناه 
ظالم بن آسعد قأغاز زهير 
وهدم یتاءه». 

(تاج العروس) 
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بهودي یل الشویق بالزيت» وقد دخل «العبود» في جوف 
الصخرة وغاب. فیما «ناقة صالح» في الأسطورة العربية؛ 
تدخل» هي الأخرى» في جوف الصخرة وتغیب. لتعود 
فتخرج منها. يروي الطبري (۱: ۰۱5۹ ۱۱۰) أسطورة فناء 
قبيلة مود بعد عقر «ناقة صالح)» على هذا النحو: 

«فاجتمعوا ‏ سالف بن قيدار ورهطه - ومشوا إلى 

الناقة وهي على حوضها قائمة. فقال الشقی 

لأحدهم: ايها فاعمّرها. فأتاها فتعاظمة ذلك» فبعث 

آخرء فجَمل لا يبعث أحداً إل تعاظمه أمرهاء حتى 

مشى إليها وتطاول وضرب عرقوبيها. فوقعت 

ترکض, فأئی رجل منهم صالاً فقال: أدرك الناقة 

فقد عفرت». 
هذه الناقة العظيمة التي تستعصي علی الذیح ویخقق 
الرجال الأقوياء في عقرهاء هي «ناقة القبيلة»» المخكمة 
والمّقدّسة الخاضعة لنظام صارم ودقيق يُقَيِد أشكال الذبح 
والاقتراب منهاء وشرائع تناول لحومها (في اليهودية وعند 
العرب القدماء) بيد أن نظام الذبح هذا يرتبط عضوئًا بترشخ 
«ثقافة طعام نباتي» هي نتاج هذا التحريم؛ وهذا ما تمكن 
ملاحظته من سلسلة. مزویات وأساطيرء دارت حول تناول 
صنف رديء من الأطعمة البّية» كان قد دخل مائدة طعام 
العرب وبني إسرائيل؛ وتکزس مع الوقت» كعادةٍ ذميمة» 
لکنه» مع هذاء صار جزءاً من مارست طقوسية دينية عند 
اليهود. هذه العادة هي التهام ثمرة ة وء في بعض الأعياد 


الدينية. 


[J 


طبقاً للتوراة» فقد أكل بنو إسرائيل - كما فعلت قبائل 
العرب قديماً أيام المجاعات ‏ السب والجراد والحشرات 
ودواب الأرض الصغيرة» وكل ما بلط من الأرض الرملئة 
مثل نبتة «الره» وهي طعام الإبل لا يقوى الإنسان؛ مُطلقاً 
على تناولها لشدّة مرارتها. ويبدو من جملة الژویات 
الإخباريّة والأساطيرء أنّ معظم الجماعات والشعوب الأولى 
أكلت هذه الشمرة الوحشية اضطراراً زمن القحط. إن التقليد 
اليهودي (الأوروبي) والذي لا يزال مستمراً حتى اليوم» 
بتناول «ثمرة مُرة» في عيد الفصح اليهودي (أو عيد الخروج 
الإسرائيلي الزعوم من مصر) لا يمكن تأويله خارج نطاق 
«ثقافة الطعام القدیة» المشتركة. ولان التوراة» بتفسيرها 
الراهن؛ هي قراءة أوروبية؛ فان معتنقي الديانة اليهودية في 
أوروبا لا يكادون يعرفون أي معنى لهذه «العادةه أو الفريضة 
الدینیت وهم بمارسونها شعائرياً وحسب. 

ترد في بعض الروايات الأدبية الكلاسيكية الهولندية» إشارة 
إلى هذه العادة» ضمن عبارة غامضة ویس حتى في الفهم 
الأور وبي للتص: Het bittre Kruid‏ (أيّ: الشمرة اة 6 
وذلك في سیاق توصیف العيد اليهودي حيث ايتناول 
احتفلون «بديلاً» نباتياً موا استذكاراً حادث «أكل ال زان 
الخروج الإسرائيلي (من مصر). ولأن مارسي هذا الطقس لا 
يعرقون أي شيء عن هذه النبتة ولا معنى تناولهاء كما أن 


(ثمرة المُرٌ) 
«قيطبخة كل جمهور جماعة 
إسرائيل بين الفروبين. 


ويأخذون من دمه ویجعلونه 
على قائمتي الباپ وعارضته 
على البيوت التي یاکلون فيها. 
وياكلون لحمه في تلك الليلة 
مشويًاً على النار بارغفة فطير 
مع اعشاب مرو یاگرنه». 
(التوراة: 
خروج: 1۲ 1( 


اكل الحشرات 
«وجميع الحشرات المجنّحة 
السالكة على أربع فهي قبيحة 
لكم. واما هذه من جمییم 
الحشرات المجنحهة السالكة 
على آربع فتاكلوتهاء ماله 
قائمتان في أعلى رجليه یشب 
بهما على الارض. هذا ما 
تاکلونه منها الجراٌ باصنافو 
والذبي باصنافه والحراجون 
پاصنافه والجٌندب باصنافه». 
(التوراة: سفر الأخبار 9/1۱ 
۳۸ الإصحاح (r‏ 
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آڪل المُرّار 
«.. الما سمي آكل المُرّار لانه 
حين لقي ابن الهيولة 
الغسّاني جعل یاکل أصل 
الشجرة المرّة. وهي شجرة 
المُرّار. وإذا اكلتها الإيل 
تقلصت مشافرقاء. 
«لان الملك الغسّاني سيى 
امرأته فقال لها: ماظنك 
بهجر؟ فقالت: كانتي به قد 
طلع عليك كانه جملّ آکل 
المُرّار. والجمل إذا اكل المّرّ 
أزيد..». 
(البكري: :١‏ 1۱۹۷ء الطبري ۲: 
٩‏ ابن خلدون: ۲: ۰۲۱6 
الاصفهاني صاحب الاغاني 
۸ ۲ ياقوت ۱: ۲۰۷ اين 
الاثیر: ۱: ۵۱۲) 


۲۰۸ 


معاجم اللغة لا تعطي مكاففاً إنكليزياً مقبولا لها سوی 
كلمة واحدة هي: ۸1:6 (الافسنتين): وهو نبات شبيه 
بالشعتر» فان معنى الشعيرة الدينية اليهودية صار عسيراً على 
الفهم إلى النهاية. وني الواقع فان عاق ليس هو بالضبط 
«الشمرة المرة» كما أنها ليست شبيهة بالشعتر» ولذلك فإن 
الاضطراب في توصيف «الشمرة اموق ناجي أصلا عن 
انعدام العرفة الحقيقية بأصل العادة الغذائية» فضلاً عن انعدام 
المعرقة ببيئتها العربية القديمة وصلتها بالإبل. 
ليست «الشمرة ار هذه التي احتار فيها يهود أوروياء 
سوی نبات ۳7 الصحراوي الذي کان طعام الإبلء 
وارتبط الإقبال عليه من جانب الشعوب والجماعات العربية 
الأولى وبني إسرائيل» بطقس ديني مندثر نشأ بان «مجاعة 
مكة» أو ما يُدعى في التوراة ب «مجاعة أرض كنعان» 
حيث اضطز الجميع إلى مشاركة حيواناتهم في تناول هنا 
الطعام البرّي. وامثير للاهتمام في هذا النطاق أن الشبيه 
لنباتي» «البدیل) الطقوسي في عيد الفصح اليهودي يعرف 
في اللغة الهولندية على هذا النحو: 
40 مه Het 0106۲6 Kruid is een gerecht dat‏ 
gegeten‏ 


«الشمرة ال التي تؤكل كوجبة طعام» (في ليلة الفصح). 

وجبة الطعام هذهء المستمرة منذ الحادث الأسطوري للخروج 
الاسرائيلي» في مائدة الطعام الأوروبية» تندرج في اطلر 
«ثقافة الطعام» القديمة الزائلة والمندثرة» والتي لم تبق منها 
سوى «وجبات طقوسية». إن تعريف هذه «الثمرة الت 
المستعصيء والذي أمكن إيجاد «بديل) نباتي له مع ذلك 
يرتكز إلى مكافأة النبتة ب «الشعتره إذ هي م مر الطعم وله 
(براعم) معومرمم1 و(عٌصارة) ا۲616. وهذا العمریف 
بالكاد يقعرب من وصف حقيقة «الثمرة اه التي لا علاقة 
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نها بالگعتر. 
نذا وضع «الفروج الاسرائيلي» في إطار الهجرات القبلیق 
ولطقوس والشعاثر الدينية الصاحبة له» وضمن بیکته 
فلحقيقية» فان إزالة اللبس ستکون ممكنة. إن أسطورة «أكل 
زار التي روتها سائر المصادر العربية (الأصفهانيء تاريخ 
صني اللوك: ۸۰ اليعقوبي: ۱۸۰ هه الاغاني: ۸: ۰1۷ 
ابن الأثيرء الكامل: :١‏ 65۱۰ ۵۱5 ابن الكلبي: ۳۰ 
ه الهيثم بن عديّ: 7١١‏ هل ابن قتيبة» المعارف: 
2 تروي جزءاً منسيًا من «تاریخ المجاعة»» فهذه البقلة 
الصغيرة التي تفترش الأرض الرملية» والتي يشبه ورقها ورق 
الهندیاء وفي رأسها زهرة بیضای كانت الجماعات الرعوية 
كلها تَقُطفها وتاکلها بعد تنظیفها وتنقيعها باخل لأتخلص 
من مرارتها الشديدة. وقد روی ابن الكلبي هذه الأسطورة 
التي نقلها عنه ابن منظور (لسان: مادة مرر: ۰۱۵ ۱۰۷): 

:١‏ «إما شي آکل امار لأنه حين لقي ابن هبولة 

الغتاتي جعل يأكل أصل الشجرة اله وهي شجرة 

المار. وإذا أكلتها الإبل تفلصت مشافرها». 

۲ «ويقال لأبيه آكل الوار. وما سمي آکل الوا 

لأنه عضت غضبة لأمرٍ فجعل يأكل الوا وهو لا 

يعلم يمرارته لشدّة غضبه». 

۳ ولأن اللك الغشاني سبى امرأته فقال لها: ما 

طك يحُجْر؟ فقالت: كأني به قد طلع عليك كاه 

جمل آکل مُرار. والجمل إذا أكل ار زد 
تسعى هذه النصوص, فضلاً عن نص التوراة» والتّص 
الهولندي (الأدبي) إلى تقديم سيب كافيٍ يكن أن يبرّر 
طقوسية تناول أو التهام «الثمرة له وتعريفها. وأكثر من 
ذلك» في نصوص الإخباريين: إيجاد مبرر مقبول لحمل لقب 
قبلي تسگی به ملك كندة ومؤسّسهاء وهو على ما يُزعم 


۲۰۹ 
بط عاقل وافزار 
اختلف الجفرافیون للعمرپ 


القدماء في تحدید موضع 
(عاقل): (معجم ما استعجم, 
صفة جزيرة ة العرب» معجم 
البلدان] وارتای أبن حبیب 
انه چبل كان يسكنة حجر 
آكل المزّار والد امرئ القيس. 
كما زعم آخرون أنه واډ لبني 
آبان بن دارم قريب من بطن 
الرّمة. حيث دفن هناك آکل 


المزار بعد موته. 
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۲۱۰ 


والد الشاعر الأسطوري امرئ القیس. ويقضح من سائر هذه 
الأسباب والتبريرات» أن اللك اضطر إلى التهام طعام الابل 
عندما كان في موضع يُقال له (عاقل): 

دفي نفر من أصحابه فأصابهم جوغْ. فلا حجر فانه 

أكل امژار حتى شبع فنجا من الموت» بینما أصحابه 

لم يطيقوا أكل ار فهلكوا من الموع» 
وهذا هو السبب الأكثر وجاهةٌ من بين سائر الأسباب التي 
ساقها ابن الكلبي واليعقوبي والأصفهاني وابن الأثير وابن 
قتيبة لس وجود هذا «اللقب» في اسم ملك که وهو ذاته 
مغزی ارتباط تناول (الثمرة ال4ة» أو «الاعشاب اه بتجربة 
الخروج الاسرائيلي من مصر (الزعومة). لقد أنقذت؛ هذه 
البقلة العشيية البرية والتوحشت والعي لا یطیق مرارتها 
سوی الجمل ‏ حيث إذا أكلها ارغة وأزيد ‏ حياة 
المهاجرين في الصحراء من للوت. وكما خرج ملك كندة 
وجماعته وعاشوا علی هذا الصنف من الطمام» فإن بني 
إسرائيل - في التوراة - فعلوا الشيء نفسه | بان هجرتهم 
المدّعاة آنها «خروج)» من مصر. وفي المقابل» دخلت هله 
له في طقوس الطعام الدينية كعلامة على صبر الجماعة 
الهاجرة وجلیها ومقاومتها لظروف الجوع وقهر الطبيعة. إن 
تحلیل أساطير «آکل الزاره اللك الأسطوري والذي ارتبط 
اسمه ب «المرّه الوا وکذلك اسم قبیلته (بنو المرّار) بهاه 
سوف يهئ الار ضة اللائمة لتفهم آعمق, للالیات التي 
RE:‏ في دحول اسما و وتوصيفاتٍ وألقاب عدت ني 
قوائم الأنساب العربية» وفي ظهور «ابطال) ووشخصيّات؟ 
قد لا يكون لها أي وجود حقيقي في التاريخ. هذا «الخروج 
اجماعي» المأسويّ نحو عالم لا عضوي وتناول ثمار الأرض 
المجدبة» في الأساطير والژویات» لا هکن فهمه جيداً حارج 
إطار كارثة المجاعة. کل ما يمكن قوله في نطاق التأويلات 
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العتيقة للّب» أنه یجسدء مثل سواه من الالقاب» ذكرى 
هذه الكارثة» التي تلاشت تفاصيلها ولم يتبقٌ منها سوى 
قفمارسة الرمزية والطقوسيّة: ذات الطابع الأخلاقي احض: 
صير الجماعة المرتحلة وقدرتها على مقاومة شروط الفناء. 
ومن المؤكد أن استمرار الههود ‏ حتى اليوم ‏ في تناول 
شبيه (بديل) نباتي عن والأعشاب 4 8 يقع في النطاق 
قاقه» لاستمرار تقاليد مائدة الطعام التوارئة عن الجماعات 
الأولى» ولا صلة له لا من قريب ولا من بعيد ب (الخروج 
عن مصر). 


هر لقب «اکل ره واسم یله« ره اهنا خارج 
حیز تأویله التقليدي» | ليس أمراً محتوماًء مع هذا ان 
القبيلة أحذت اسمها من لقب زعیمها الأسطوري کتوصیب 
یحلة العاش. وهناك احتمال حقيقي قد یکون آکثر آهمية 
وتعبيراً» في أن للقب صلة بمواضع عدَّة في الجزيرة العربية 
ترك فيها هذا ١‏ الاس دیا منها يوضع يُعرف ب (ذي 
شا 1 ار هو کل آرض بنبث فيها ال ولأن بُنية 
الاسم ال رکب (ذو الا اليمني الطابع» أحلّت (ذو) محل 
ؤكل) أو «صاحب» (مالك) فان العنی الحقيقي سوف 
هشير» في هذه الحالة. إلى «معبود) من معبودات العرب 
القدماء دعي ب (ذي ال ار) وعبدته الجماعات المهاجرة 
كمعبودٍ نباتي من معبودات حقبة الجوع والقحط ثم 

تراجعت واندثرت عبادته وصار معبوداً منسيًا من معبودات 
نجاعة. وکما یحدث عادق من تطور مفاجئ في 
لدلالات» فقد انعقلت دلالة و ) من حيّر المذاق وا العام 
والالتهام» إلى حيّر القدرة على التحمّل والصب أيّ: الشدّة 
«القوة» فصارت الكلمة تدل على القوة أكثر مما تدل على 
«المذاق». وفي القرآن الکرم: ذو مُبَةٍ فاستوى» وهي تأتي 


CTH 


(هرّة) 
«مُرّة: وتنقسم إلى عدّة بطون 
وافخاذ. 
أقسامٌ آل مُرّة: پنقسمون إلى 
بطنين: علي وشبيب. ويلحقهم 
في جشم». 

(نصٌ کحالة: ۳: ۱۰۷۱) 
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نص الحجازي والتميمي 
دعن الأاصمعي قال: جاء 
عيسى بن عمر الثقفيّ ونحن 
عند أبي عمرو بن العلاء. 
فقال: يا ایا عمرو» ما شيء 
بلغني عنك ثجیزه؟ قال: وما 
هو؟ قال: بلغني عنك تجيز: 
لیس الطیت الا اف مسا 
(بالرنع) فقال ابو عمری: 
تمت وآدلجَ الناس, لیس في 
الارض حجازيٌٍ الا وهو 
يتصب وليس في الارض 
تميمي إلا وهو يرفع». 
(إبراهيم السامرائي: العربية 
بين أمسها وحاضرها: ۱۷) 


(مرّة) 
(مُرّة بن كعب بطنٌ من لؤي 
ابن غالب. قدم وفذ منهم إلى 
النبي 96 فقال لهم: كيف 
البلاد؟ فقالوا: إِنَا لمسنتون 
أيّ: مجیبون فادع اش لنا. 
فقال: اسْقِهم غيثاً. ثم آقاموا 
اياماً ورجعوا بالجائزة 
فوجدوا بلادهم قد أمطرت). 
(نص كحالة: ؟: ۱۰۷۳ ابن 
خلدون: 573:7. نهاية الارب 
القلقشندي) 


۹۲ 


ف معرض الإشارة إلى الذات الإلهية» فالله هو (ذو ام 
بمعنى القوة (وهو ذو الْرّار)» وقد زعم بعض الفشرین أنها 
عنت في الوصف جبريل لأن الله خلقه قوياً شديداً. وقد قرا 
قتادة بن عامة السدّوسي وكان عالاً بأنساب العرب: (ت 
۷ مه الاية (۱۰۲) من «سورة البقرة»: بين المرء 
وزوجه» على هذا النحو: بين ال وزوجه» بفتح الیم 
وکسر الرای كما قرآها الزهري (۲۲: هم بحذف الهمزة 
وشح الیم. وهو ما يشير إلى تطورٍ آخر في دلالة الكلمة مع 
تغیر أشكال رسمهاء إِذْ انتقلت من حيّز الجدب إلى حير 
الخضب» فصارت كلمة والرم 7 تعني «احراث» وذلك كما 
يبدو مع شروع القبائل في ا واكتشاف تُظم الري 
وانتشار الزراعة. على أن دلالة القوة ظلت كامنة في 
الاشتقاق الجديدء فاحراث هو الأداة الشديدة والقوية القادرة 
على قهر جدب الأرض. ومن 0 هذه بمعني «محراث» 
شتق القدماء اسم «امرژه للرجل (مرء)» اما كما خرج 
اشتقاق (الحارث) من «الحراثة»» وقد ورد اسم الحارث زعيم 
العرب في التوراة (سفر الکابین الثاني: ۰۰/4 - ۱۳/۰ 
الذي يُعتقد أنه کتب بعد 4 ۱۲ ق.م.) [وذلك أنه وشی به 
إلى الحارث زعيم العرب]. لكن كلمة «مُر» القديمة تظهر في 
صورة موضع شهير ذكرته أساطير الهجرات الكبرى من 
الجزيرة العربية» فهو (بطن مُر) آخصب وديان مكة والذي 
اتجهت نحو شُزاعة بعد هجرتها من اليمن. قال حسّان بن 
ثابت: 
فلمًا هبطنا بطق مر تخرّعت 
ُخزاعةمئًافي حلولٍ كراكر 
ومن (مُت) اشتق العرب» تاليا كلمة (مرمر) بمضاعفة الثنائي 
(مُر) كناية عن شدّة الحجر وصلابته. والأمر الجوهري في 
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هذا التطوّر المتواصل لدلالات الكلمة» یکمن في انتسابه إلى 
تقليد ثقافي قديم يقوم» ساسا على ترك الكلمة في مواضع 
محدّدة تُعرف بها ومن ذلك (مران شنوءة) جنوب غربي 
الجزيرة العربية. هذه المواضع قد تکون هي مصدر الاسماء 
التي دحلت في قوائم الأنساب العربية» فنحن نجد في هذه 
القوائم (مئلاً) اسم رمق كاسم لأب أعلى أو (جدّ أعلى) 


للعرب. وقد سجل النشابون العرب اسم (مُنَ هذا على, 


النحو التالي: هو (مُرَ بن أد) أو رموَةِ كما عند اين هشام: 
:١‏ 4). ومع ذلك فإن الأمر اللافت في قوائم الأنساب 
العربية هو اعتبار رم أب أعلى لقبيلة (قيس عيلان) أو بطناً 
من بطون قيس عيلان. وقد ارتأى عمر رضا كحالة (معجم 
قبائل العرب: ۳: ۱۰۷۰) في تنسيبه ل (مرة) أنها من أقدم 
قبائل العرب وأصخها نسباً وأشدّها مراساً. وعند ابن 
خلدون (۲: 55؟) هو: «مُر بن أدّد؛. 


يقير هذا التضارببٌ في تسیب (َمُرَ) کاب آعلی ثم صلته 
ب «قيس عيلان» أو «عبد القیس» كما عند ككالة (معجم 
۳ للاشتباه في صيغة الاسم الشائع في كتب 
الأنساب والأدب العربي القديم أيضاً: امرژ القیس» بوصفه 
«لقبأ» لا اسماً رم فیس مُرَ ين قيس. وفي التوراة شاول بن 
قيس ملك إسرائيل الفوي. وشاول - ساول - تعني في 
العبرية طلب وفي العربية طلب من الصيغة ذاتها: ساول» 
سأل). واذا آضفنا إلى ذلك مزاعم الإخباريين أنه ابن جر 
«أكل الْوَاره كما عند الأصفهاني (الأغاني» ۸ 9: 62۰ 
والالوسي (۱: ۲۷) وسواهماء فان هذا التضارب سيكون 
مستعصياً على الحل. ومع هذاء فإن الأساطير التي ارتبطت 
بالشاعر العربي القديم «امرؤٌ القيس» قد تساعد في خلق 
تصوّرات متناظرة عن نمط الانهیان الذي حدث في 


(قيس) 
«وكانٌ رجُلٌ من بنيامين 
اسمه قيس بن ابیثیل بن 
صرور بن بکورت بن أفيح 
بن رجلٍ من بنيامين ثري 
جدا وكان له ابن اسمه 
شاول». 
«قضلت اتن قيس آبي شاول. 
فقال قيس لشاول ابنه». 
نص التوراة: 
صموئیل ١8 ۲/۹ :١‏ 
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الشبكات الغذائية داخل بيعة القبائل» وولّدء على امتداد 
عهود المجاعة؛ هذه الميول المتعاظمة لتجسيد ذكريات الجوع 
والشدة في صورة تاه لاباء وجدود. 


- امرژ القيس: الطعام الأنفوي «الدّساء والناقة) 
تقول أساطير (امرئ القيس) (الأغاني: ؟: ۹۰ المؤتلف 
واختلف للامدي: ۹ أمراء غسان» نولدكه: 1۲ مغني 
اللبیب ۱ الشعر والشعراء لابن قتیبة: ۰1۲ دیوان علقمة 
الفحل» تاريخ اليعقوبي: ۱ عمر فروخ: ۱ ۱۲۰ خژانة 
الادب أ المستعودي: ۲ ۷۶ واد اي ل الكل 
حمزة: 47). إن امرأ القيس أقسم أن لا يتزوج امرأة حتى 
يسألها عن (ثمانية» ودأریعته ووالنتین» فجعل: 

«یخطب النساي فإذا سألهنٌ عن هذا قُلْنَ أربعة عشر. 

فبینما هو يسير في جوف الليل؛ وإذا هو برجلي يحمل 

ابنة له صغيرة» كأنها البدر ليلة تمامه. فأعجبتة. فقال 

لها: يا جاريةء ما ثمانية وأربعة واثنتان؟ فقالت: ما 

ثمائية فاطباء الكلبة ‏ جمع طبي کالشدي عند الرة 

- وأتا أربعة فاحلاف الناقة» وما اثنتان دیا المرأة». 
إثرَ ذلك قزر امرژ القيس الزواج من الفتاة الذكية؛ لکنها 
اشترطت عليه لإتمام الزواج أن يجيب هو عن ثلاثة أسئلة 
(خصال) سوف تلقيها عليه. ومکذا وافق امرژ القيس على 
شروط معشوقتة, بيد أنه لم یتمکن من العودة ثانية لإتمام 
الزواج إلا بعد وقتٍ طويل. وعندما حان الوقت المناسب 
للقاء بها» ساق مهرها ومعه عبد من عبيذه وا نجه صوب 
مضارب قبیلتها. وفي الطريق قام العبد بخيانة سيّده وألقى 
ب «امرئ القیس» في بش وسلبَ الهر ثم ساقه بنفسه» إلى 
الزوجة النتظرة» لیقذم نفسه لعبید‌ها علی آنه هو (امرة 
القيس» وله جاء لإتمام شروط الزواج. ولأن الزوجة شکت 


فقسم الأول: نفي إسماعيل 


في الأمر» فقد قالت لعبيدها: والله لا أدري أهو زوجي أم 
1 ولكن: 

«الحروا له جزوراً واطعموه من کرشها وذیلها. 

ففعلوا. وأكل العبدٌ الکرش والذیل - الطعام الرديه 

- ثم قالت: اشقوه لبنأ حازراً - حامضاً ‏ ففعلوا. 

وشرب العبد اللبن الحازر ‏ الحامض ‏ ثم قالت: 

افرشوا له عند لت والدم - الأوساخ ‏ فنام العبد». 
ولم بط الوقت. لد خرج امرژ القيس من البغر» وسار 
صوب مضارب القبيلة طالباً زوجته. وهکذا قدّم نفسه لعبید 
امرأنه على أنه «امرژ القيس» واه الزوج احقيقي. وعندما 
علمت هذه قالت: والله لا دري أهو زوجي أم لا؟ ولکن: 

«انحروا له جزوراً واطهموه من کرشها وذیلها. 

ففعلوا. فقال: وأين الکبد وأين السنام؟ ثم قالت: 

اشقوه لبناً حازراً ففعلوا. فقال: وأين الصّريف (اللبن 

اليد الطیّب). وقالت: افرشوا له عند الفرث والدم - 

القاذورات - فقال: افرشوا لي عند الثلعة ‏ المرتفع - 

واضربوا لي القیاب». 
علی هذا النحو اكتشفت الروجة زوجها. وبعد أن سالته 
عن الألغاز الثلائة وأجاب عنها مُتِمَا بذلك شروط الزواج» 
قالت المرأة: هذا هو زوجي وعليكم بالعبد فاقتلوه. هذه 
وباختصار شديد للغاية - الأسطورة الخاصة ب «الزوج 
الحقيقي» الذي لا يأكل طعاماً رديثاً؛ وهي ترویه في 
الجانب الأهم منهاء والأكثر جوهريةء شيئاً مُحدّداً عن ثقافة 
الطعام في عصر المجاعة. فالبطل (الزیف) أو العبد» وحدّه 
مَنْ يُقبل على تناول الطعام الرديء والتهامه» فيما يرفض 
الزوج الحقيقي تناوله, طالباً طعاماً بدیلاه جيداً وطيباً. لقد 
كان على «امری القيس» بصفته زوجاً حقيقياًء أن يواجه 
الأهوال والمصاعب والوت في البع قبل أن يصل إلى 


امرؤ القيس 
«في النص الموسوم ب كا 
57 وهو نم نبطي 
وردت الجملة التالية: بيرح 
نیسان شنة تشع لحرثت 
ملك نبطو. كما وردت فيه 
كلمة (قیشع) وعذها العلماء 
«قيس» معبود عرب الحجاز 
ومته سمي امرژ القيس ب 
(عبد القيس) نحو ٤‏ قم. 
كما ورد في نقوش بصرى 
کاله ني صورة نااعا۵ع-.». 
(المفصّل: ۲: ۳۸) 


ب تصرف - 


شاول 

(فقال نبيّهم إن الله قد بعث 
لكم طالوت وهو بالسريانية 
شاول بن قيس بن أنمار بن 
ضرار بن يحرف بن يفتح 
بن ينيامين بن يعقوب فقالوا 
له: ما کنت أكذب منك 
الساعة..». 


(لبن الاثیر: ۱: ۰۲ 


۳۱۹ 


زوجته التي هاجر لاجلها وبحث عنها طویلا ویطالبها بأن 
تُقَدُمَ له طماماً طیبا. فیما على الضد من ذلك» اکتفی 
(الزوج ارف با يُقدّم له من طعام وشراپ» کانا ردیشین 
إلى النهاية. من هذه الزاوية امد فان أسطورة امرئ 
القيس تدور حول هذا اجانب من حياة الجماعات القديمة) 
الصراع الرمزيّ» العنيف والشرس» ار بأشكال الخيانة 
والقسوة والجحودء بين «الطعام الرديء) و«الطعام الطيب». 
لقد انتصر العبدٌ (الطعام الرديء) موقتا؛ على سيده (الطعام 
الطيب) وألقى به في البعر. لکن هذاء عاد من جديدء لیدحر 
خصمه الْريْف ويفوز بزوجته وبالطعام الطيب أيضاً. 

وإذا وضعنا لقب «امرئ القیس» هذا في سياق مدلوله 
الدقيق «الشدة» فإننا نجد صورة رمزية أخرى عن خر 
قبيلة قديمة: أو هجرتهاه من عصر الجاعة (رمزیا: الس بحفا 

عن «زوجة حکیمة» تعرض على زوجها طعاماً طيباً (عن 
أرض جدیدة). 

سوف تکتشف الزوجة زوجهاء والبطل الحقيقي یکتشف 
«البطل الزائف» والسيد» بدور ه سيكتشف ال علی 
مائدة الطمام وحدّهاء فهي ار الذي نحل فيه الثقافات 
والتصورات» وهذا ما عید تذ کیرنا بأسطورة براقش ولقمان» 
حيث تکتشف الزوجة زوجها وتختبره عبر الطعام الطیب» 
ولحم الجرور الحومة. ولنلاحظ في هذا الصدد أن امرأ 
القيس (كان يسيرٌ في جوف الليل) وهله تعني رمزياً 
الهجرة أو الترحال» وذلك بحثاً عن حل للغز. ما اللغز؟ 
بالكاد يمكن حصر فكرته المشوشة في مسألة واحدة: السؤال 
عن الأثداءء و تسین كل ری له وه ربب 
أسطورة عن اليضب. لِتَعُدْ إلى الوراء قليلاً: لد وجود «مره 
كأب أو ابن ل «قیس» عيلان أو «عبد القيس» في قوائم 


قسم الأول: نفي إسماعيل 


الأنساب العربية» مستحيل من الناحية العملية» إذا قبلنا هذه 
شقوائم على علانها وأخطائها الفاضحت وعلى أنها صحيحة 
إجرائياً» وذلك لسبب بسيط للغاية؛ هو أن «قيس عیلان» 
تظهر بصفتها شقيقة ل «الياس بن مُضّرهء وهما معا تفرّعتا 
عن مَضّر بن نزار (انظر الملحق الخاض رات الأنساب)» 
ولكن بين «نزاره ودأد» على الأقلء جيل كامل من التبائل 
هو جيل القبائل التي ولدت من معد وعدنان (مثلاً: لائحة 
ابن هشام: ۰۱ ۲) ولذلك فان دخول «شرّه كأب أو ابن 
ل «قيس» عيلانء أو «عبد القيس» له صلة بأسطورة امرئ 
القيس الأصلية؛ أي: خر قيس عيلان وهجرتها بحثاً عن 
طعام. لقد دخل اسم ومر مكة) 2 في سياق استعادة و 
المجاعة حين اضطد الجميع إلى تناول ل الزار أو «الأعشاب 
لا کما في العوراة؛ أو «الثمرة اة كما في انخیال 
الأوروبي لأحداث الخروج الاسرائيلي. 


يُعَلٌ SE‏ بن القاسم الأنباري (۲۷۱ ۲۲۸ هھ) من 

آمع د سراح ُعَلعَة امرئ القيس (قفا نبك)» وكتابه الهم 

«شرح القصائد السبع الطوال الجاهليات» القاهرة: ۱۹۸۰) 

يبتدئ بتحدید نسب الشاعر الأسطوريء فهو «امرژ القیس 

حجر الكنديّء ويُقال له - أيّ حجر - آکل اهارا 
نه 


«غضت لأمرٍ بلغه فجعل يأكل الّار وهو لا يعلم 
بمرارته لمدة غضبه. والمكار: نبتٌ شديد المرارة» 
فسعي آکل الْوار. هذا قول أبي نصر. وقال قو: إا 
سمي آكل الموار لأنه حين لقي ابن الهبولة الغسشاني 
جعل يأكل أصل الشجرة المة. وإذا أكلتها الابل 
تقلّصت مشافرها. وقال أحمد بن عبيد: إا سمي 
اكل انار لأن الملك الغساني - وهو الحارث بن جبلة 


۳۱۷ 


المرّار و (قیس) 
نص ابن الكلبي 
دإنما سمي حُجر آكل المُرّار 
لقول ه هند إغرايه حین بن سالها 
أنظر إليه يَذْمُر فاا 
ويَدُمرونه کاته جمل آكل 
مزار. فسمي من ذلك. وهند 
بنت ربيعة بن وهب بن 
الحارث الاکبر بن معاوية بن 
ثور كنديّة, وکانت امراة 
حجر ابي امرئ القيس فلم 
تلد له شيثا فخلف عليها اینه 
امرا القيس» 
(الانباري: ۲۷۱ - ۲۲۸ هت 
شرح القصائد السبع الطوال 
الجاهلیات) 


شقيقات قريش 


۳۹۸ 


في الأغاني ۸: ٩۱‏ - سبی امرأته فقال لها: ما ظك 

بخشر. فقالت: كأني به قد طلع عليك كأنه جمل 

آکل رار والجمل إذا أكل ال أزبد». 
في هذا التص النموذجي» يصبح ناقد التص سارداً له» بل 
راوياً لأسطورة قديمة باستخدام قوة زنحم الشرد الشفاهي 
والمكتوب» لإعادة إنشاء التّصء؛ جاعلاً من «الشاعر) نفسه 
موضوعاً جديداً» فهو في آن واحد: حجر آكل الّار وابن 
مج وهز زوج هند التي هي امرأة أبيه (وهذا ما يدعى 
عند العرب القدماء بزواج الضيزن وعند المسلمين بزواج 
المقت كما سنرى). هذا التداخل المدهش في الاصوات 
السرديّة التي يغدو فيها «الأبطال» بطلاً واحدأء يُحيلنا إلى 
أصل المادة التي تبعثرت وتشظت صورها ورموزها باعتبارها 
«مادة أسطورية أصل» تمتعت» بفضل جهازها السردي» 
بقابلية تجريدية عالية على إعادة (نتاج نفسها في صور 
وأشكال جديدة دائماً. والمثير للاهتمام في رواية (الأنبار ي 
على رواية ابن الكلبي) استدراکا أن الناقد سارد النّص 
يجعل من زوجة الشاعر امرأة عاقراً لم تلد لأبيه ولم تلد له 
هو أيضاًء ولكنها تعرضت للسبي عندما كانت زوجة لأبيه 
(وفي روايات آحری عندما ترژجها الشاعر) ولذا تعينٌ على 
آکل المار أن يخوض الحرب لأجل استردادهاء وهذه الصور 
تتضئن» بكل تداخلاتها وتشابك معطياتهاء محمولات 
رمزيّة تدور في احور نفسه للنّص: صراع الخصب ضد 
القحط. إننا لا نفهم من الناقد» سارد التص القدیم سو 
غضب آكل الّار ومبادرته أثناء الغضب إلى التهام طعام 
حيوانه احبوب: الجمل؟ كما لا نعلم منه: هل اَن هند 
المسبية كانت زوجتث حقا؟ ولاذا كان عليه لكي يستردّهاء 
أن يتناول بفمه «لثمرة الرةه؟ هل لأجل أن يرغي ورد 
کاجمل مثل حیوانه احبوب؟ قد لا یکون بوسع البدري 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


مه ر تحريرها من الأسرء الا إذا أرغى وأزبد في 
ثفيافي؛ غضباً وحياء واحساساً بالعار وتقلم نحوها 
كالجمل كأنه آكل الزار. ما يعرضه الأنباري» يسيرء بالفعل» 
في الخط الصاعد ذاته» دون مسوغات أو حجج مقبولة» 
ليتنظم في بنى الشرد العتيقة» ويغدو جزءاً منهاه ولكن في 
الآن ذانه» قادراً على تأسيس سرديّته الخاصة به وإنشائهاء 
على أنقاض ومخلفات مُتهالكة من البنى القدیة يُعاد 
تأسيسها كسرد نقدي جديد؛ وهكذا فإننا سنکون ١‏ أمام 
(نصٌ نقدي) وإما أيضاً أمام (أسطو رة). بكلام ثان: إن 
سارد النص الجديد «النقدي» لا يلك إمكانية التمأّص من 
الإشارات والرموز والإحالات في السرد القدیم لأن نضّه 
الجديد صارء في الواقع» جزءاً منه» وکل ما يقوم به, على 
وجه الإجمال» ینحصر في إعادة إنشاء الأسطورتين» أسطورة 
الشاعر وأسطورة الأب آکل الزار سای أسطورة واحدةه 
َعدُو فيها الشاعر ومعلّقته» نوا عضويّةٌ في قلب مادة عع» 
وبالتالي فإن هل سوف قرأ على هذا الأساس. سیشرح 
الأنباري لقرائه المطالع الأولى من «قفا نبكِ) كاستطرادٍ 
لأسطورة «سبي هنده المرأة العاقر, المْمتَرَض أن الأب وهو 
حجر أكل المار غَضباً لأجلها. هذا الصوت السرديّ الذي 
بخترق الزمن وینطق بلغة نقدّت سیکزر إنتاج القصيدة 
«المعلقة» كأسطورة» إِذْ بصفتهما جزعاً من بُنی. سرديّة 2 دم 
فإنهما مع (القصيدة والأسطورة) مكرستان لتبرير تسمية 
«اکل الزاره. انطلاقاً من هذه النقطة المركزية في النقد 
الأدبي لأساطير امرئ القيس» فإن سارد النّص سوف يفتش 
عن معشوقة أخرى للشاعر لكي يتمكن من سرد أسطورته إِذ: 

قال عبد الله بن رآلان: : حدئتي جدي وأنا برمعز 

غلام حافظ ا أحفظه أن امرأ القيس كان عاشقاً 

لابنة عمَهٍ يقال لها عتيزة وأنّه طلبها زماناً فلم يصل 


آكل المٌرّار 


دكان حجر ملكاً ‏ على بني 
أسد وكانت له اتارة فلمًا ثتل 
آبوه آكل المُرّار أرسل اليم 
جباته ی دان حجراً 
نمو mT‏ مات في 
موضع بطن عاقل - (ابن 
الاثیر: ۱: ۰۱۳) حیث یوجد 
هناك قبره». 
(روا اية الاصفهاني ۹1 الاغاني 
ات ۲۱۳ ه ‏ عن الهيثم بن 
عدي ت:۲۰۱) 


الغار 
امرژ القيس وعبيد بن 
الأبرص 
دقال عبيد بن الأبرص: 
ماحيّة ميت قامت بمیتیها 

درداء ما آنبتت سِنًا واضراسا 
فقال امرژ القیس: 
تلك الشعيرةٌ تسقی في سنابلها 
فأخرجت بعد طول المكثٍ أكداسا 
فقال عبید: 
ما السود والبیض والاسماء واحدة 
لا پستطیم لهنٌ الناسٌ تمساصا 
فقال امرژ القیس: 
تلك الحسات إذا الرحمن ارسلها 
روى بها من مُحُولٍ الارض آییاسا 
وهذا برأينا من الشعر 
المنحول الذي وضعه الرواة 
استذكاراً لعهودٍ من الجوع 
8 استطر اداً في ثقافة قديمة 
والالغاز دوراً توا مادته 
الرئيسة المزروعات والمطر. 

(١ ۱۹ (الدیوان:‎ 


۳۲۰ 


إليهاء فکان محتالاً لطلب العرّة من أله فلم يمكنه 

ذلك حتى كان يوم الغدير وهو يوم دارة ججلجل» 

وذلك أن الحئ ارتحلوا فتقدّم الرجال وخلفوا النساء 

والعبيد. فلمًا رأى ذلك امرؤ القيس تخلّف بعد قومه 

غلوةٌ فكمن في غيابة من الأرض حتى مو به النساءه. 
وهكذاء فإن صورة ة الشاعر الذي خاض (هو أو والدم حرياً 
لأجل حلاص زوجته العاقر (وزوجة أبيه) سوف تمحی» 
وتحل محلها صورة عاشق ميم پابنة عمه آي: أحته. ولأن 
حبييته مهاجرة فسوف يقوم بتذبير مفاجأة سارّة لها» عندما 
تكون هي وصويحباتها عند الغدير وقد خلعن ثیابهن. 
سوف يسرق ثياب الفتيات العاريات «العذاری» ويأبى أن 
يعطي الثياب لحبيبته حتى تخرج له من الاء عارية: 

. افخرجت إليه عُريانة كما خرجن. فخرجت ونظر 

إليها مقبلة وشذيرة. فوضع لها ثوبها فأخذته فلبستة. 

فأقبل النسوة عليه فقلن له: عُدَّنا فقد حبسئنا 

وجوّعتنا. فقال: إِنْ نحرثٌ لک ناقتي تأكلن منها؟. 

فقلن: نعم. 

فاخترط سیقه قعرقبها ‏ ۳ کشْطها وجمّع مع الخدم حطباً 

كثيراً فأمج ناراً عظيمةٌ فجعل يقطع لهن من كبدها 

وسنامها). 


لقاء «الطعام اللذيذ» إذن» ستدور مَروية أسطورية جدیدق 
عن صففقةٍ مدهشة يعقدها الشاعر مع العذارى العاريات. يل 
إل سرقة الثياب لا معنى لها إلا في هذا ال حيز الرمزيه 
الرحب من البادلة: العُرِيّ لقاء (الطعام». ولكن؛ لا کان 
الشاعر قد نحر ناقته بنفسه (ناقته القدست اله مة» التي 
تُفنى القبيلة بأسرها إثر عقرها والاعتداء عليها) 5 
لإطعام الفتيات ال جميلات» العذاری» العاريات» فقد تة تقطعت 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


به الشبل في هذه الحالة» ولذا سيضطر (الناقد) سارد التص 
الأسطوريء إلى أن يقتبس من «المعلّقة» إشارات تبتر هذا 
السلوك. یقول (الناقد) على لسان الشاعر ششتلهما 
الإشارات» أنه طلب من حبیبته مساعدته في الفروج من 
المأزق» لأنه اد نحر الناقة لم يتبقّ آمامه من سبیل للنجاة من 
الوت والضیاع في الصحرای سوی قبول مساعدتها له. 
وعلی هذا النحو تخیل (الناقد) ما قاله (الشاعر): 

ويا بنت الكرام. لیس لك پد من أن تحمليني معك»؛ 

فإني لا أطيق المشي ولم أتعوّده. فحملته على بعيرهاء 

فكان ييل إليها ويُدخل رأسه في جذرها ويقبلها فإذا 

مال هودجها قالت: يا امرأ القيس قد عقرتٌ بعيري! 

حتى إذا كان قریاً من الح نزل فأقاع حتى إذا أجنّه 

اللیل أنى إلى أهله ليلاً. فقال في ذلك شعراً. فكان 

ما قال 

قفا نبكِ من ذكرى حبیب ومنزل 

بسقط اللُوى بين الدخول فحومل...». 


عدم 


ردنا نص الأنباري هذاء بصور شيّقةٍ عن هجرة قبلية 
يخعلط فيها الجوع بالمري» والمغامرات العاطفية بالكرم 
الطائشء والطعام الب الأحمي حيث يُجَوْدُ «البطل» في 
خاتمة الطاف» من وسيلته الوحيدة التي تمكنه من البقاء _ 
اتصال فعلي بالعالم» وتحطم قدرته على التنقّل وسط بيئة 
شرسة ومعادية. 

الفقرتان الرئيستان النتان تنهض على أساسهما الفكرة 
امحورية» في نص الناقد, هما: الجوع والهجرة. وهذه 
(الأخيرة) جری إشباعها بکل الصورة الشخيلة والطلوبة 
لبطلٍ عاشق يهب ب لإطعام الجائعات الهتكات» مثله» حتى 
لو تطلّب ذلك منه أن «يعقر» الناقة الحومة. وهذا هو مغزی 


النّساء ولحم الناقة 
(الديوان): امرؤ القيس 
۾ لار يوم لك منهنْ صالح 
ولا سیما یوم بدارةٍ جُلجل 
ویوم غقرث العذاری مطيّتي 
فيا عجباً لرحلها المتَممّلِ 
فظلٌ العناری يرتمينَ بلحمها 
وشحم کاب الدمقس ال 
لا العم من بين تم 
صفیف شواء أو قدیر مُتعجّلء. 


للديوان ۰ ۱۱ ار 


ل الت 


شقيقات قريش 


۳۳۲ 


سؤال الشاعر (والناقد) معاً: «إذا نحرث لک الناقةه هل 
تأكلن منهاء؟ اذا لا تأكل المرأة الجائعة لحم الناقة»؟ ولاذا 
يريد الشاعر أن يتأكد بنفسه من إمكانية إقدامهن على تناول 
لحم الناقة ما دمن قد تعرّضن للجوع؟ يحيلنا هذا السؤال 
الهم في القصيدة وفي نصّها النقدي وشرحها التقليدي في 
سائر الموارد» مباشرة» إلى نظام الحرام الذي أرست أسسه 
الجماعات المهاجرة والجائعة: منع اقتراب النساء من وحم 
الناقة) وتحريم تناولها الا بقيود صارمة. لقد فرضت قبائل 
العرب ما مرف بنظام «البجيرة» و«السائبة» الذي يقوم» في 
الأصل؛ على إعاقة الاستمرار في تقاليد الذبح القديمة: 
وإنشاء نظام آخر» بدیل» ملائم لظروف امجاعت وقد طاول 
التحريم في ذلك التساء. كان بوسع نساء القبيلة تناول لحم 
الناقة ضمن مائدة طقوسية:؛ أو في إطار مأدُبة جماعية 
عندما تتوافر شروط الذبح. وسوف نلاحظ في فصلٍ تال 
وبالتفصیل آلیات عمل هذا النظام الثقافي. 


ولذلك. فان «عقره الناقة وتداول مها من قبل الفتيات 
الجائغات في قصيدة امرئ القیس, مُصمم لأداء غرض 
واحد هو انتهاك نظام الحرام وتحطيمه وإزالة القيود التي 
فرضت على النساء عند تناول لحم الناقة» وهناك سلسلة من 
الأخبار والوبات التي تؤكد وجود هذا النظام الق لا 
بصورة حصريّة على نساء القبيلة وما على رجالها أيضاً. 
هذا التعالي الأنفوي على (لحم الناقة) والذي تبرزه مُعلّقَة 
امرئ القيس» يخفي شیف أساسياً من نظام ثقافي متكامق 
لعبت فيه أنظمة الذبح والطهارة ومأدُبة الطعام دوراً حاسما 
في إبقاء اجماعات المهاجرة على قيد الحياة. ولعل صورة 
العاشق الأحمق الذي عقر ناقته» وظل دون وسيلة اتصان 
بالعالم هي الصورة الرمزية المكثفة عن مصير القبيلة زذ 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


قمت بإفناء حيواناتها. بيد أن هذا الجانب الدينامي من المادة 
رنه يطاول» كذلكء أماط الزواج» وأشكال تقييدها. 


ب دارة مجلجل: الزواج المُحرم من بنات العم 
يفترض ناقد النص الشعري أن «يوم الغدير» هو ذانه ايوم 
دارة مجلجل») ويستندٌ في دعاواة هذه إلى رواية عن جد 
عبد الله بن رألان» الذي استمع إلى الرواية صغيراً وحفظها. 
ونا كنا نجهل تماماً هذا (اليوم) الاستشنائي والمثير في حياة 
القبائل حيث جرى تناقل أخباره جيلاً إثر جيل؛ فان من 
الممكن التسلیم إجرائياًء بأن هذا اليوم العجائبي» يخصٌ 
واقعة محدّدة. هل هي «عقر الناقة»؟ يقول الأنباري نقلاً عن 
ابن رألان» إن امراً القيس طلب ابنة عمه للزواج لأنه كان 
عاشقاً لهاء وظلٌ يطلبها زمناً طويلا ولكن القبيلة امتتعت 
عن تزويجه: 

«... فكان مُحتالاً لطلب العرّة من أهله فلم يمكنه 

ذلك حتى كان يوم الغدير وهو يوم دارة جلجل». 


يضح من هذا النص» أن القبيلة (أهل الشاعر) حرمت عليه 
الاقتراب من ابنة عمه» ويعني هذا أن الواقعة لا تخص عقر 
الناقة وحسبء بل حرمان العاشق من معشوقته؟ المثير 
للاهتمام أن الشعر اجاهلي يعج بقصص من هذا النوع» 
ويكفي التذكير بالأسطورة الأكثر شعبية» عن حرمان عنترة 
ابن شاد من ابنة عمّه. إن أساطير وموویات العرب عن 
حرمان ابن العم من الاقتران بابنة عمه» تناق كلياً ما 
نعلمه عن «الزواج الداخلي» عند العرب» حيث تشجع 
القبيلة» حفاظاً على ممتلكاتهاء أماط الزواج من القرابات 
الدموية المباشرة» فيما على الضد من ذلكء تقوم بإعاقة 
أشكال «الزواج الخارجي» لأنه یُفعث وحدة الممتلكات 


۳۳۳ 


(آمنون واخته) 
دوكان بعد ذلك أن كان 
لأيشالوم ين داود أخختٌّ 
جميلة اسمها تامار. فاحبّها 
امنون ين داود. . وش فت 
آمتون بتامار آخته حتی 
«فقالت له: لا تفتصبني پا 
أخي». ۱ 
«والآن قكلم الملك فإنه لا 
يمنعني متك». 

(نص التوراة: صموئيل ۲: 

)۳/۱۳ - ۲ 


شقيفات قريش 


٤ 


القبلية ويُهدّد بعدميرها. لا بد أن الأصل في هذا «التحرم» 
الذي جرى خرقه في يوم الغدير» وهو «يوم دارة جلجل؛ 
حيث أرغم العاشق معشوقته على إبراز مغزیتها كاملة أمامه 
بعد أن سرق ثیابها؛ هو حرمان الأخ من الاقتران بأخته 
وهذا نمط زائل ومندثر من النکاح عند العرب وبني إسرائيل» 
کان (مشروعا» ذات يوم كما تدلل قصص التوراة. 

بابنة عمّه خارج اطار أشكال من الزواج كانت سائدة» في 


مجتمعات القبائل» وفي أساسها الزواج من والأخحت». وکنا 


لاحظنا (في سفر التكوين) مغزى قول إبراهيم عن سارة 
دهي أختي»» وهذا ما يتوافق مع ثقافة العالم القديم 
الأسطورية» التي جرى في نطاقها الاعلان عن أشكال من 
الزواج المقدّسء فتموز البابلي هو شقيق وزوج عشتارء 
وإيزيروس المصري هو كذلك» شقیق إيزيس وزوجها. 


ولکن» ومع ظهور التشریع الديني» آمکن تقیید الاتصال 
بالقزابات الدموية المباشرة» والمائلته ويبدو آنها شملت» في 
وقتٍ ماء من الأوقات» الزواج بقرابات صريحة مغل اينة 
العم با هي «أحت». ولأن هذه التقييدات كانت تُهِنَدٌ 
أسسسّ «الزواج الداحلي» فقد كان ضرورياً تعدیلها؛ عبر 
التغاضي عن الاقتران بابنة العم أو حتى تشجيعه «کبدیل 
رمزي» عن الزواج من الأخخت. اد نص التوراة عن مضاجعة 
أمنون لأخته: وقولها له» إن داود الملك سوف يسمح لهما 
بالزواج» إذا تقدّم بطلب يدها منه» يروي هذا الجزء المنسيّ 
والضائع من أشكال الزواج. وفي السياق نفسه فإن أساطير 
شعراء الجاهلية؛ والتي دار بعضها حول غرام ابن العم بابتة 
عه لا تبدو» بالضرورة» أحداثاً واقعية» بقدر ما هي بقایا 
من تعبيراتٍ عن نمط زائل من التفييدات» التي كانت تحظر 


#فسم الأول: نقي إسماعيل 


عنى ابن العم الاقتراب من ابنة عمه؛ وقد غدت موضوعاً 
شعريا أ أثيرأ» رومانسیاً وعذبا يروي بطابعه ادا ذكرى 
بخرمان القديم. ولذلك فان «يوم الغدیره المدّعى أنه ايوم 
دارة جلجل» بحسب مزاعم ابن رألان والأنباري» هو يوم 
شأدبة التي أقيمت ت أسطوريًا - لانتهاك القیود» أو الحظر 
فقبلي» على «ذبح الناقة» وتناول النساء للحمهاء وفي الآن 
ذاته» تحطيم قيود الزواج من ابنة العم أي: کشف غریتها» 
وهذا ما سوف نبحثه بالتفصيل في موضع آخر من الكتاب. 
هذه العلاقات المتراكبة بين مائدة الطعام وأشكال الزواج ثم 
قوائم الانساب التي لن تُفْهَم بعمق - في رأينا ‏ من دون 
الشروع جديا في 0 نى السرد القديم؛ العربي 
والتوراتي» الذي تضگن شيعا كثيراً عنها. 
ما صِلةٌ من (موة) الذي يظهر في قوائم الأنساب العربية 
كأب أعلى. بعادة تناول «الشمرة اه عند بني إسرائيل؟ وما 
صلة ذلك بأكل «الزاره عند العرب القدماء؟ 
لعل وجود «كنانة» التي يمكن مطابقتها فونيطيقياً يقي أمع 
«کنعان» التوراتية» كجدٌ أعلى ل «مُرَ» وفي نطاق رموز 
الطعام؛ يمثل على نحو ماء التصوّر الأسطوري عن ذكريات 
الخصب والنماء والازدهار الذي كان سائداًء ذات يوم» في 
مجتمعات القبائل؛ قبل أن تضرب الجاعة کل الأرض 
بحسب التوراة. لقد ولد الخِضِبٌُ يحذباً شديدا وهذا هو 
المغزى الرمزي لولادة (من كحفيد ل «کنانة». وبحسب 
قوائم الأنساب العربية فإن (كنانة) ولد له (النضر» 
ورالتضر) هو شجر الإثل؛ الذي يُدعى أيضأء في بيت 
منسوب للأعشى ب (النضّار): 

«تداموا به غَرَباً أو تَضَاراه. 


(ابنة فز) 

(- وكانت برّة بنت مُرَء آخت 

تمیم بن مره تحت خُزاعة بن 

مدركة بن إلياس بن مَضر. 

قخلف علیها ابنه كنانة 

فولدت له التضّر بن کنانة». 
«ابن قتییة» المعارف: ۱۱۲) 


شقيقات فریش 


كنانة 
«وتزوج كنانة امرأة أبيه فولد 
النْضر. وهذا هو آبو قریش 
ومن ولد قریش مالك 
والصٌلت ف اما الصلت 
فصاروا بالیمن». 

(اين قتیبة: 06) 


- پتصرف - 


۳۳۹ 


والاسمان التناغمان» کنانة والتضر کب وابن؛ يلائم هذا 
التخییل ویدعمه كحقبة مزدهرة عاشت فیها الجماعات 
القديمة» في مدن حصينة ومزدهرة. وفي هذا النطاق» فان 
اسم القبيلة العربية اليهودية «بنو التضير» يمتلك وشائج قوية 
بهذه الذ کری» إذا ما قبلنا فكرة أن الحاعة حدثت» بالفعل: 
في الکان الذي تسكيه التوراة (أرض کنعان) ونراه (آرض 
كنانة) كما نقول حتی الیوم في وصف مصر وهو وصف 
ینطبق على کل مکان عامر ومزدهر. 
إن «مائدة طعام» الجماعات البدوية «لسامعت) أيّ: ساگر 
الأسباط والقبائل والشعوب العربية الأولى» يمن فيها شعب 
بني إسرائيل (الذين لا صلة لهم قط با يُدعى اليوم 
إسرائيل) تضم أصنافاً من النباتات واحشرات يصعب تخيّل 
الإقدام على E‏ في ظروف غير ظروف المجاعة, ولان 
بني إسرائيل» كانوا شركاء في هذه المائدة» فقد شرعت 
اليهودية مع ظهورهاء أنظمة تحريم جديدة منعت بموجبها 
تناول أطعمة شائعة 

«الدویجات التي تع بها الأر ض: الخلد والفارة 

والعظاية بأصنافهاء وسأم أَبْرّص والسلحفاة والسمندل 

والحريش والجرباء ‏ سفر الأخبار: 79/11١‏ 64۷. 


وبذا تكون البهوديت قَطِعاً مع عصر المجاعة وثقافة طعامهله 
تخطيًا على مستوى التشريع لنظامه الثقافي» تماماً كما هو 
العمل الجوهري للإسلام الذي سوف يعمل بانتظام» على 
زحزحة الأنساق الثقافية القدية ولیقصی. ربا نهائیگ 
«مائدة طعام» رديء. ومع ذلك فإن ا هذه الثقاقة 
ظلت مستمرة مع الاسلام وقد روى الجاحظ (رسائل 
الجاحظ: ۲: )٠٠١‏ كيف أنه التقى أعرابياً في الطريق 
ورغب في سؤال عن «تمط» طعامه: 


#قسم الأول: نفي [سماعيل 


«قلت: فما طعامكم؟ قال: بخ. بخ! عيشنا والله 
عيش تَعَلٍ جاڍبة - ی عيش من لم يجد شيئاً يأكله 
- اليد والصباب - جمم ضبٌ ‏ والیرابیع 
والقنافذ والحيات. وربا والله أكلنا القدّ ‏ وهو جلدٍ 
السحُلّة واشتويتا الجلدء فلا نعلم أحداً أخصّبٌ عيشاً. 
فالحمد لله على ما سط من الشعة والرزق من الدّعَة 
۳ سمعت قول قائلنا: 
إذا ما أصبنا كل یرم فذيتة 
وغمس مراب صغار كنائز 
فدحن ملوك الأرض جضباً ونعمة 
ونحن أسود الغاب عند الهزاهز». 
والهبید الذي عناه الأعرابي في رواية الجاحظ هو وحبٌ 
تلسظل». نبعةٌ مرو كانت العرب العارية تلتقطها من 
الصحراء فتتمّعها في الاء یامه قبل أن تعحلْل مرارتها 
الشديدة حيث تطبخ ثم تؤكل. لقد حفلت کتابات أدباء 
العرب وشعرائهم» حتى في العصر العباسي الزدهر بأسماء 
أطعمة مذمومة ومکروهت كانت لا تزال تعيد تذكير 
الجماعة المسلمة والفاتحة» المْمْعَلِكة للمدن الثرية بالمجاعة 
والقحط والجدب. وقد عدّد الجاحظ في (البخلاع) بعض 
هذه الأصناف» ومنها ما يُدعى ب «طعام المجاوع؛ وهو اسم 
مشتق من الجوع, ووطعام اليطمات» ومفرده حطِمَةَ» السنة 
الشديدة المجَدِبّة» ودطعام الفرائك» وهو من القَّرَك (الفقير» 
العدم). وفي قصيدة هجاء للفرزدق خاطب فيها جرير 
خصمه ومنافسه (طبقات ابن سلام: ۳۹۲): 
تینما كان عيش أبيك جنبا 
يعيش بماتعيش به الکلاب 
لقد استخدم الفرزدق كلمة (قِذماً) للإشارة إلى الزمان 


۳۳۷ 


حنظلة و(ربيعة الجوع) 
«ربيعة الکبری وهو ربيعة 
بن مالك بن زيد مَناة ویللب 
ربيعة الجوع» 
وربيعة الوسطى وهو ربيعة 
ابن حنظلة بن مالك بن زيد 
مناهه 
وربيعة الصفری وهو ربيعة 
أبن مالك بن حنظلة». 

(ابن قتيبةء المعارف: )١١5‏ 


شفيفات قربش 


طعام العرب 
ابن خلدون 
«ومثل العرب الجائلين في 
القفار فإنهم وان كانوا 
يأخذون الحبوب والادم من 
التلرل الا ان ذلك في ال حایین. 
وتجد مع هؤلاء الفاقدین 
للحبوب والادم من أهل 
القفار أحسن حالاً في 
جسومهم وأخلاقهم من أهل 
العیش-». 

(المقدمة: ۷۰) 


۳۳۸ 


القديمء وهو ما يعني أن التذ کیر با مجاعة» كان وفي صلب 
التنافسات القبليّة التفجٌرة مع الإسلام الثري - يسير إلى 
جوار راسب ثقافي كان لا يزال فاعلاً فوق مائدة الطعام؛ 
حتى إِنَّ نوعاً من الخبز يُدعى (القَتّ) وهو خبرٌ ظهر لأول 
مرة في زمن امجاعة» من حبوب تنبت في البريّة» وظل على 
المائدة مع امتلاك العرب لمفاتيح العالم القديم. يُحيلنا هذا 
الصنف من الخبز إلى (الفطيرة) اليهودية التي صنعت على 
عجل ومن دون خميرةء إبّان الخروج الإسرائيلي ري ٳټان 
الهجرة) والتي لا تزال مستمرة ضمن الشعائر الدينية حتى 
اليوم. وفضلاً عن ذلك كله؛ فقد ضحت مائدة الطعام 
القدية» الستمرة ة جزئياً مع الإسلام» ضيفاً ُدعى «الدُعاع؛ 
وهو ا ة سودای ووالمراء مه وهي الجلدة او من أنف 
الحيوان» والعَسشوم) وهو الخمز اليابس ومُتَفُع البَرم» وهو 
الشوك الذي یوخذ ثمره ويُنقّع ثم يُطبخ. وفي (الحيوان) 
للجاحظ (57: )۸٩‏ یرسم بيت شعر بادق التعابی نمط 
النفور البدوي من «طعام الدن» ونوع السطوة الثقافية 
للعادات الغذائية العتيقة. قال الهندي: 
«أكلتٌ الطاب فماعفتها 
واني لأهوى قَدْيَدَ الفسم 
فأئاالبهطٌ وحیتا نکم 
فما زلث منها كثير السشم...». 

وابهط (الزز الطبوخ باللین والستن,» والحيتان: الأسماك). لقد 
ترکت مجاعة (مكة) أو (أرض كنعان) آثرا لا يمحى في 
ذاكرات القبائل والجماعاث والشعوب المهاجرة. ومن المهمب 
للفايت, في سياق تفكيك نی السرديات العربية والتوراتية. 
أدبیا رؤية الأثر الذي خلْفته هذه ال کریات في صوة 
الحدث الهلعی» وهذا ما سوف نراه في حادثة وق يعقوب». 


الفصل الثالث 


م6 
خق يعقوب (والنسب التوراني: حام) 


1 
بعد أن صَارع «يعقوب» رجلاً حتى مطلع الفجر: 
[درأى یه لا يقدر علیهء فیس ححقٌ وركه, فانخلغ 
حق ورك يعقوب في مصارعته له) و«سگی يعقوب 
الکان فنوئيل قائلاً: تي رأيت الله وجهاً إلى وجه 
ونحث نفسي. وأشرقت له الشمش عند عبوره فنوثيل» 
وهو يَعْرج من وركه. ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل 
عرق السا الذي في حى الورك إلى هذا اليوم» لأنه العطش 
ی مق ورك يعقوب على زق اشاءع. و 
9 «روي عن أعشى همدان أنّه 
۱ ۳ 2 ۸۳۲ 0 قال: خرج مالك بن حريم 
وقف قار التوراة حائرين وعاجزین عن فهم هذا التص» الهمداني ومعه نفرٌ من قومه 
الغامئ الا 2 »® ۶۱ ۳ وكان قد أصابهم عطش 
مض والملكّبس في مخديداته للأسباب والبواعث القابعة ا ی 
خلف امتناع «بني إسرائيل» إلى هذا اليوم» عن أكل عق فجملوا يقصدون نم الظبي 
النّسا. وما ضاعف من درجة غموض السرد التوراتي _ في ويشربونه من العطش حتى 
nit‏ 1 5 ی 8 م5 أنفذ دمه فذبحوه ثم تفرقوا 


۳ 1 منها کل قارئ› مخزی أو معنی وخا یماد غبره (یاقوت: أجيرة: "۱ 


شقيقات قريش 


مالك والشجاع 
«... ونام مالك في الخِبّاء فاثار 
أصحابه شجاعاً ‏ إفعوان 
آسود - فانساب حتى دخل 
خباء مالك. فاقبلوا فقالوا: يا 
مالك عندك الشجاع فاقتله. 
فقال مالك: 
فدی لکم ابي عنه تنخوا 

لامر ما استجارٌ شجاع 
ثم ارتحلوا وقد أجهدهم 
العطش..». 

(یاقوت: تکملة) 


۲۳۰ 


وضع فكرة «صراع الإنسان مع إلهديء في إطار صراع رمزي 
للحصول على البركة. وهذا ما زعم أنه حدث مع یعقوب» 
الذي صارعه (الله) حتى الفجر ثم حصل إثر ذلك منه» 
على البركة» ولكن بعد ثمن فادح: کسنرّ في حقٌ الورك. 
وفي مناسبات مختلفة: قدَّم المؤلفون التاريخيون من التيار 
التوراتي تصورات أخرى لفحوى النّص الآنف» ما كان لهاء 
في النهايةء أن تساعد في فك مغاليق وأسرار اص أو الزوة 
له بل لعلّها فاقمت من درجة غموضها. لد هذه لو 
العنونة ب «مصارعة الله» تبدأ بمشهد رائع يقوم فيه 
«يعقوب» بعبور مخاضة «یبوق» مع أمرأتيه وخاد وبنيه 
الأحد عشر» قاصداً الوادي» ولکنه وعلی غير توقع يطل 
وحيناً بعد أن مکن آسرته من عبور الوادي إلى مكان آخر 
تمهله. آنغذ فقطء سنجد أن ويعقوب» كان وحيداً حين 
صارع رجلاً حتى فطع الفجرن. ومد 1 عنيف» سيقول 
«الرجل» مخاطباً «یعقوب»: «اضرفني لأنه قد طلع الفجر). 
لكن يعقوب الغاضب يرفض ذلك بشّدة قائلاً: ولا أصرفك 
أو تباركني». عندئلٍ سأل «الرجل»: «ما اسمك؟) قال: 
(يعقوب6. وهناء فقط سمع ما كان يريدة. قال «الرجل»: 
لا يكون اسمك «يعقوب» بل «إسرائيل». 


بيد أن يعقوب «إسرائيل) الذي فاز باسم جديد بعد المعركة 

العنيفة ونال البركة» خرج من الصراع بح مکسور ولذا 

مشى وهو يعرج. وفي هلا المقطع من الرواية الدوراتية 

سنكون» مباشرت أمام الجزء احير والأكثر غموضاً والتباساً: 
«ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عرق النّساء». 

إن التأويلات التي عرضها مفشرو التص التوراتي ونموذجها 

التقليدي تجده في هامش محققي الكتاب المقدّس لليهودية 


القسم الأول: تفي إسماعيل 


۱ تختزل الزوية اختزالاً تعسفياً ومشوّشاً بقولها عن 
وأكل عرق النساء ما يلي: «فريضةٌ غذائية قديمة لا رد 
ذكرها في مكان آخر من الكتاب المْقدّس؛. بينما افترض 
كاتب يهودي (هو أمين عام جمعية مكافحة اختان في 
إسرائيل والعالم) في مقالة له عنوانها (إلغاء الختان) نقل 
سامي الذيب مقتطفاً (ختان الذكور والإناث عند اليهود 
والمسيحتين والمسلمين: رياض الريّس للنشر» ۱۳۳: ۲۰۰۰) 
أن المشكلات التي يثيرها هذا التص يكن حلّها من خلال 
قراءة كلمة «یأکل) بمعنى هيرق ليصبح النّصء حيتقذٍ: 
دولذلك لا يرق بنو إسرائيل الذکر في مق الورك». 

بذلك ينقلب فحوى الزوية من «فريضة غذائية» إلى مسألة 
تتعلق بالختانء وهذا دليل على نمط التعسف» في الخیال 
الأوروبي الذي صاغ قراءة للتوراة» لا علاقة لها بالبيئة التي 
صدرت عنها. كما يتضح من سائر هذه التأويلات عمق 
المشكلة التي تنجم عن التلاعب و انعدام العرفة بالثقافة 
القديمة. إن تدقيقاً أكثر تطلباً تطلّباً وجذريّةٌ في إشارات النص 
ولحالاته» والمؤئرات الخارجية ة التي 52 في إنشائه. 
بإعادة ربطه بالإطار العام للحدث الهلعی الذي عاشته 
الجماعات والشعوب والقبائل في طفولتها البعيدة في نطاق 
جغرافية الجزيرة العربيةء أَيّ: المجاعة الكبرى (مجاعة كل 
الأرض - العوراة)» يمكن أن يجعل من التص الغامض 
مفهوماً وبسيطاً للغاية. وإذا سار المرء خطوةٌ أخرى إلى آمام» 
وفي سياق يَفْنية تحليلية لا تتغاضی عن الإشارات بوصفها 
«نظام شال وهيمنة ة على وحدة السرده 5 م لأجل هذا 
.الغرض بتفتيش (مائدة الطعام العبرانية» بحفاً عن أصلٍ 
محتمل لعادة «أكل العِرّق» التي یُحومها التشريع البهودي 
عبر هذا التص» فإن ما سوف يتكشف أمامنا هو التالي: 


۳۳۹۱ 


شقيفات قريش 


طعام العرب 

دب فقد حكي أنه شنم لهم 

المَرقق - الخبز - فكانوا 

يمسبونه رقاعاً - جلود 

الكتابة ‏ وعثروا على الکافور 

في خزائن کسری فاستعملوه 
(ابن خلدون: مقدمة ۱۳۹) 


۳۳۲ 


1 هذا القطع (من: سفر التکوین) یندرج في سياق 
المؤويات العتيقة والشائعة بين القبائل؛ عن آنماط من العادات 
الغذائية التي ترشخت في ثقافات العالم الصحراوي في 
حتى عشية الإسلام. تتضمن فكرة (صراع يعقوب مع الله) 
كفكرة مركزية في المزوية التوراتية مستوئين مُحدّدين: 

الأول: المستوى الرمزي للصراع بين ایعقوب! 
وارجل» قوي وشديد انتهى بکسر خق وركه. 

الثاني: المستوى الديني (التشريعيّ) اعلق بتحريم نوع 
من الأطعمة الذمومة هی «عِرْق النّسا». 

طبقاً لهذين الستویین, فان الفكرة المحوريّة التي تدور رواية 
التوراة في نطاقهاء تتّصل اتصالا وثيقاً بوجود «طعام) بعينهه 
كانت الجماعة القديمة تکرهه» ولكنها اضطرّت إلى تناوله 
بفعل قسوة الحياة وانهيار شروطها في ظل كارثة امجاعة 
وسلسلة ضرباتها المععالية. ثم ومع ا استمر هذا 
«الصنفٌ؛ من الطعام على مائدتها استمراراً لعادة غذائية 
متوارئة وراسخة ثقافياً. ومع استمرار تدهور شبكات الغذاء 
وانهيارها داحل الفضاء الصحراوي» واضمحلال حدود 
«مجتمع الحرام) وتلاشيها وتوطد أركان الوثنية» كان لا بد 
من اللجوء إلى وسيلة جديدة؛ إلى إجراء ثقافي يُتقصي هذا 
«الصنف» من الطعام نهائيا وتحريمه عبر «نهي» دينئ عنه. وكنا 
لاحظنا من مثال سابق كيف أن «قریش؛ ظلّت تحتفظ ببعض 
أطعمة عصر الجاعة» حتى عَيرتها القبائل مع الإسلام الأمويّ 
ب «السخينة» وهي مُرَيْقِية رديثة) مع أن «قريش) غدت من 
أباطرة المال والتجارة. والحال ذاته مع «تمیم) وأطعمتها الرديثة 
التي تحفظها بأغطية الرعاق ‏ وكانت تُعرف بالبجاد. 


بهذا المعنى يمكن فهم مغزى استمرار القبائل في الاحتفاظ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


بطعام مذموم حتى مع زوال اناب تناوله وبواعثه. والأمر 
ذاته ينطبق على عادة «أكل الهزق» التي لجأت إليها کل 
الجماعات البدويّة (مجتمعات لابلی ثم جارتها في ذلك 
الجماعات الرعوية الصغيرة والمستقئة (مجتمعات الخراف). 
إِنّ آلیات النهي (العحري) والإجازة (إجازة تقليدٍ معین 
والسماح به) داخل القبيلة, لا تعمل بصورة عفوية أو 
تلقائية» بل على العكس من ذلك تعمل وفقاً «لنظام هيمنة» 
تلعب فيه الموروئات العتيقة بكل شحناتها الرمزية» دوراً 
حاسماً يتوازى مع التشريع الديني. وقد واجه الإسلام بكل 
تفجره الثقافي» هذه الحقيقة حين عمل على تزع بعض أنماط 
الثقافة العتيقة وإحلال ثقافة مغايرة» فكانت النتيجة أن الكثير 
من الموروثات رسبت في «ثقافة الإسلام الجديدة» ثم 
اندمجت في پنیانه وأضحت جزءاً منه. 

ولأن «النهي الديني» عن عادة أو تقليد ثقافي أو السماح 
بهماء لا يصدران دائماً من سلطة أعلى» سواء أكانت هذه 
سلطة القبيلة أم زعيمهاء وإنما أيضأء وبصورة أوضح» من 
الأسفل أي من نظام الموروثات التي تتراصف فيه سلسلة من 
العادات والتّقييدات والتقالید» التي تشكل بذاتها «نظام 
هیمنة»» فان القبائل لجأت باستمرار إلى رواية الصراع حول 
الموروث» الذي صار مُقَدّساً يُخظر الاقتراب منه أو التماس 
معه» وذلك عبر روايتها لأساطير تدور أصلاً حول فكرة 
محوريّة هي توقع حدوث خرق لنظام الحرام. وكمثال على 
ذلك «أسطورة حرب البسوس» التي رأينا ‏ من تحليلها ‏ 
أن مادتها الجوهرية تدور حول «عقر ناقة) مقدست حرم 
ذبحها ولكنها مع ذلك ذُبحث من جانب زعيم قبلي» شقي 
ومُتَهتك» أيّ: أنه قام بانتهاك «نظام الحرام» وخرقه» وهو ما 
دی إلى حرب طاحنة دامت أربعين عاماً تحخطمت خلالها 
القبائل التصارعة. هذه الأسطورة برآیناه هي من الرویات 


ونيف 


شفيقات قریش 


اناقة صالح 
«... إن قيدار بن سالف جلس 
مع نفر يشربون الخمر فلم 
يقدروا على ماء یمزجون به 
خمرهم لاته كان.يوم شرب 
الناقة. فحرّض بعضهم بعضاً 
على قتلهاس. 

)٩۰ :١ (ابن الأثير:‎ 


تارف 


الخاصة بقبيلة نمود» ى لأن الناقة الْقدّسة التي عقرت هي 0 
«نبي نموده صالح» ثم انتقلت وشاعت بين القبائل وتم 
تداولها على نها مَزوية خاصة بها هي آیضا وفیما بعد 
أصبحت جزیاً من الوروث الرمزي لساثر قبائل العرب. بهذا 
العنی؛ يمكن لروية خاصة بقبيلة ماء أن تصبح مَروية عامة 
لقبائل آحری تسبها إلى نفسهاء وتقوم بروایتها وتعطیها ما 
نيازم من أسماء مواضع وأشخاصء بحیث يبدو الحدث كما 
الو آله جرى معهاء ثم يُنسى أو يمحى الأصل البعيد لها. 
والعكس صحيح أيضاء رد يكن آزویات عامة» شائعة عند 
گر القبائل» أن تَتَكنّف عبر الرواية والتدوين» حيث تبدو 
كما لو آنها رواية خاصة بهذه الجماعة من دزن سائر 
الجماعات الأخرى. 
تتحدّد المادة العضويّة في أسطورة «حرب البسوس» في از 
التالي: الانتهاك احتمل دود القدس الذي يمكن أن 
یصدر عن قوة متحلّیة مزاجمة لنظام الهيمنة. هذه القوة 
هي سلطة الزعيم القبلي (أبو القبيلة) أو فرسانها الذین لا 
يطيقون «سلطة المقدّس», ويدخلون معه في تراحم أو تناقس 
محموم وربا دام. ولذا آنشعت نشفت مؤوية (عقر الناقة» المْقدّسة 
لكي ترسل القبيلة عبرها ما يكفي من إشارات تحذير. بکلام 
ثان: إن الاحتراس الفرظ من جانب القبيلة» قادَهًا إلى تخيّل 
مثل هذا احدث: الاعتداء على حیوانها الْْمَدّس. ولذلك 
جاءت مَروية «عقر الناقة» لتجسد هذا الهلع من فناء حیوان 
القبيلة یوصفه فناءٌ لها كما حدث مع (نمود) ومع قبائل 
«حرب البسوس»؛ ولكن في إطار من الدمج القن للتشريع 
الديني من خلال إظهار أنّ الناقة هي «ناقة النبي». 
يشكل هذا المدخل العمومي إطاراً ضرورياً لفهم بناء وعمیق 
لوية «حقّ يعقوب» التوراتية بوصفها جزءاً عضويًا من 
موروث ثقافي عربي عتيق. 


القسم الأرل: تفي إسماعيل 


أ هناك مستويان سرديان تداخلا في نص المؤوية: 
الأول: (إخباريٌ) ويتحدث عن هجرة «یعقوب» من مكانٍ 
ماء عبر مخاضة «يبوق» وصولاً إلى «فنوثيل»: 


«وقام في تلك الليلة فَأَحَدٌ امرآنهه وخادمتيه وتنیه 
اعد عشر فعبر مخاضة يبوق. أخذهم ویر 
الوادي» رتك: ۸/۳۲ - ۲۸). 


الثاني: (تشريعي ‏ ديني) وهو يشير باقتضاب إلى «نهي» 
ديني غن تناول (صنف» من الطعام المذموم» کان علی مائدة 
طعام بني إسرائيل هو «زق النساه: 

«ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عرق السا الذي في حن 

الورك إلى هذا الیوم» (تك: ۲۹/۳۲ - ۱۳/۳۳). 


لقد تداخل هلان الستویان من السرد داخل التّص 
وتشابكاء حیث اختلطت الاشارات والرموز مع بعضها 
البعض» وبات عير فهم التص من دون تفكيك السرديّة 
التوراتية وشطرها إلى شطرين: ([خباري) و(تشريعي) ديني. 


بماذا يُفيد هذا «النهی» الديني في الْزویة؟ هل يشير إلى تحريم 
ديني لعادة من عادات الطعام عرفها بنو إسرائيل وتمشكوا 
بهاء أو احتفظوا بها في سياق موروث ثقافي عتيق؟ وربا 
حتى بعد زوال أسباب ظهور هذه العادة وبواعثها؟ أمّ هي 
مُصكمة لإعادة «تشريع الحرام» كدستور للجماعة ومنعها 
من اقتراض تقاليد تخصٌ جماعات آخری أو استعارتها؟ 


إن الأصل البعيد لعادة «أكل عرق النّساء التي لجأت إليها 
سائر الجماعات القديمة» يرتبط في واقع الأمرء بالعطش لا 
بالجوع. أيّ: إن أصل العادة الغذائية يتصل بنظام حماية 
وطوارئ خاص ابتكرته قبائل بدوية تُمُتَلِكة للابل والجمال» 


۳۳۵ 


(یزق النُسا) 
دقال ابن يري: جاء في 
التفسير عن اين عباس وغيره 
كل الطعام كان حلا لبني 
إسرائيل إلا ما حرم إسرائيل 
على نفسه. قالوا: حرم 
إسرائيل لحوم الإبل لانه كان 
(لسان العرب: ابن منظور 
مادة تسا) 


امرؤ القيس 

يزجِرٌ فرسه في معركة مع 

الثور الوحش: 

فانشب اظفارة في النّسا 
(الديوان: ۱۱۱) 


شقيقات قربش 


المود 
«اللشمود: الماء القليل. قال 
عمر و بن العلام: سُمیت ثمود 
لقلّة ماگهاه. 

(عرائس المجالس: 17) 


- يتصرف - 


ضف 


لأجل ضمان سلامة الأفراد المهاجرين والقوافل المهاجرة عبر 
الصحراء أو التتقّل فيها للرعي» ولا علاقة له با لجوع».لكن 
هذه العادة انتقلت» مع الوقت» من حيّر العطش إلى حيّز 
الأكل. يتحدّد هذا الإجراء الاحترازي في التالي: فُضدُ 
یوق الإبل والجمال وتقطير دمها ثم حفظه وتجفیفه 
استعداداً لحالات الطوارئ» حين تَذهم الجماعة المهاجرة 
ظروف انقطاع الاء أو نفاده» أو شحته» وحين يقف شبح 
الظمأ الجماعي شاخصاً في قلب الصحراء. لقد كان فد 
«عرق الابل» تقليداً راسخاً من تقاليد البدوء رأوا فيه حلاً 
وحيداً وممكناً لتأمين «بدیل) مقبول عن الماء المفقود. 

روت المصادر العربية القديمة الشيء الكثير عن هذه (العادة 
الغذائية» اد كان يجرى فضْدٌ عروق الإبل أو الجمال وتقطير 
دمها ثم تجفيفه. وعند الحاجة وحين تنعدم فرص الحصول 
على الما تقوم القوافل المهاجرة ب «طي الدم» امن 
الذي یمود آنئذِء سائلاً شرب كماءٍ بديل. ويروي بيت 
شعر لحجل بن نَضْلَّةَ كيف أن القبائل اضطرّت إلى بقر 


بطون الابل لشرب الماء. قال: 


والفزث بُفضر في الاناء أَرت» 
ومعنی البیت أن إحدى فتیات القبيلة رأت الرجال وهم 
یعصرون فرث الابل للحصول على الماء خوفاً من الوت 
عطشاً فبكت لهذا المنظر. والفرث هو «نفايات» الابل 
القابعة في کروشها (السرجین). مع الوقت» وحیث اعتادت 
القبائل علی «شرب الدم» الساخن» تحولت عادة «طهي 
الدم» اجشف إلى «عادة غذائية» وقد حرم الاسلام هذا 
الطعام تحرياً صريحاً حين وجد بقایا راسبة منه كانت لا 
ترال مستمرة. وییدو أن السلمین العاصرین لم يفهموا فهماً 
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عميقاً ودقيقاً مقاصد الآية القرآنية: مومت علیکم ال 
والدَمُ» (سورة المائدة من الآية ۳). 


لقد كان هناك باستمرار» تساؤل ضمنی عن العنی المقصود 
ب (الدم) في الآية حتى ظن الكثيرون خخطأء أن القصود 
بهذا التحرم «وجود بقايا من الدم في الذبائح». وهذا بالطبع 
غير صحیح لأن عادة «طهي الدم» كانت لا تزال مستمرّة 
حتی مع ظهور الاسلام. وهناك سلسلة من الاساطیر العربية 
التي تذور حول هذه «العادة الغذائية» بالتلازم مع انقطاع 
الشبل بالجماعة الهاجرة من مکان إلى آخر. ومزوية التوراة» 
من هذه الزاوية» تدور في الاطار ذاته: الهجرة حیث عبر 
«یعقوب» مع أسرته وخدّمه ثم حدتٌ أن خاض صراعاً 
وانکسر ی وز که وها - برأينا هو للستوئ الرمزي 
للصراع الذي دار ساسا ضد «العطش) مرموزاً له ب «رجل) 
شديدء قوي صارع «یعقوب» وكاد يَقهرة حتى طلع الفجرء 
حيث أطلق سراحه بعد أن كسر مق وركه. هذا الكسر هو 
ذاته» الذي يُحدثه البدوي في حى ورك بعيره أو ناقته حين 
يداهمه العطش؛ فتمشي عرجاء ولكنها تكون قد أنقذت 
مالكها مع ذلك. إذا تناولنا مَزوية التوراة من منظورٍ رمزي» 
فان منطوق الصراع سيكون واضحاً على هذا النحو: 


وكانت القبيلة بقيادة يعقوب ‏ زعيم القبيلة ووالدها 
- تهاجد من مكان إلى آخر» وبعد أن عبرت مخاضة 
يثوق وصلت إلى موضع سمّتة فنوئيل وهناك داهمها 
العطش وصارعها حتى الفجر بعد أن مد الا لديها». 


هذا هو الجانب (الإخباري» من الرواية التوراتية» والذي 
صیغْ بلغة الأسطورة الرمزية والثقافة. أ الجانب «التشريمي» 
الديني» فان منطوقه كان على هذا النحو: 


۳۳۷ 


شقيقات قريش 


ناقة صالح 


«.. وآقامت الناقة يحلبون من 


لبنهاها يعم شربه ثمودا 
كلها وضايقتهم في الكلا 
والماء. فقالت عنيزة: بل وان 
لو ال رجالاً لکفونا امرها 
وهل هي إلا بعير في 
الایلس؟». 


(رواية المسعو دي: 


(10V - ۲ 


۳۳۸ 


«بعد أن أجهّدَ العطش القبيلة وهي قاومته بضراوة من 

الماء حتى فجر اليوم التالي» اضطرّت إلى فد عروق 

حيواناتها. سر محق الورك فيها وشرب الدم المقطر 

منهاء لتتمكن من مقاومة العطش. ولأن هذا الفَضْد 

كان مُحوماً ومحظوراً على القبيلة» فقد جرت مماهاة 

وق الجمل المفصود بيرق - الأب - الأعلى للقبيلة 

یعقوب. وبذا فان کسر خی ورك الجمل هو کسر 

ورك الأب». 
إن عبارة «ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عِزق السا ستکون 
مفهومة 2 إذا جری وضعها في السیاق الرمزي للمزوية» حیث 
تم على مستوى الشرد دمج مُطرد لصورتين متناظرتین: 
صورة «الجمل» الذي يُكسر حقٌ و رکه اليقطر الدم من عرق 
السا فيه» مع صورة ة «الأب» الذي گید حقٌ و رکه في 
المصارعة الرمزية» ليغدو عندئدٍ أي تناول أو التهام لمِرق 
الحيوان الجريح كما لو كان عدواناً على «الأب» الجريح 
نقصه . 
لقد آظهرت سلسلة من الأساطير والأشعار الجاهلية هذا 
المعنى الذي تتضمّنه عادة تناول عرق الحيوان. ففي قصيدة 
للراعي يرد هذا العنی: 

بکی مُعْوزٌ من أن يُلامَ وطارق 

يد من الجوع الازاز على الحشا 
فقلت له: ألصق بأنبس ساقها 
فإن يُجْبَرٍ العُرْقَوبٌ لا يَرْقَأ الئسا» 

وكما هو واضح فان الشاعر بح «الجائع» على أن يضرب 
بسيفه ساق البعير ويصيب وركه» والعرقوب هو العصب 
الوتر خلف الكعبين من مفصل الساق والقدم» ويخاطبه 
استطراداً: إنك وإنْ عالجته فإنه لن يبرأ من کسره. وستظل 
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مشيته عرجاء. وأورد ابن قتيبة في (المعارف) بيت شعر 
منسوب لامرئ القيس يحب فيه على تناول «عرق التّسا». 
قال: 

«سَليم الشّطا عَبلٍ الشوی سنج الئسا 

له خجباث مُشْرفاتٌ على الفال». 

تعني «شنج النساء في بيت امرئ القيس أنه منقبض العرق 
الذي يخرج من الورك فيتبطن الفخذین, ثم ير بالعرقوب 
حتى يبلغ الحافر في إشارة إلى اكتنازه بالدم. 
وتقول أسطورة تر تبط باسم زعيم قبليَ هو «مالك بن خُريم) 
وأخرى باسم عبيد بن الأبرص الشاعر الجاهلي» رواها 
القزويني (عجائب الخلوقات: ۳۹۲) وغيره» إن المهاجرين 
في الصحراء كانوا يلجأون عند نفاد الماء إلى صيد 
الحيوانات لفضد دمها وشربه. وكان «مالك» أو «عبید» في 
نفر من قومه يريد عكاظ قَدَّهمهم العطش» وعندما اصطادوا 
ظبياً جعلوا من شدَّة العطش يفصدون عِزق الظبي ويشربون 
دمه حتى نفد ثم ذبحوه. وهذا هو برأينا - والدم» 
القصود في الآية القرآنيةء لأن «عادة شرب الدم» أو «طهيه» 
أو تناول «عوق السا كانت لا تزال مستمرة عشية ظهور 
الإسلام. وكما هو واضح من تركيب السورة القرآنية فإن 
الهي ينصرف إلى «العادة الغذائية» التي وضع الإسلام حلا 
لها بربطه احکم للدم بالقبائح: «خرت علیکم 3 وال 
ولحم الخنزير وما امل لغیر الله واكکَیمة فده والخرية 
والتُطيحة وما أكل السب (المائدة: من الآية ۳). 
يُدعى فضد عرق لإبل؛ والظیی والجمل وات الأخرى 
ب «الفصید» وقد کي بذلك لأن «الفاصته يَشْقٌّ العؤق» 
یه بجا قطن منه الدم. وتدليلاً على دم هذه «العادة 
الغذائية) نشي إلى أنَّ العرب عبدت «معیودا» من معبودات 


۳۳۹ 


شقيقات قريش 


(اکل الدم) 

«لذلك قُّلْ لهم: هكذا قال 

الرّبٌ: إنكم تاکلون بدم». 
(حزقیال: ۱۰/۳۳ - ۳۱) 


"4 


عصور المجاعة وشظف العيش والقحط هو (البجّة) ذكره 
صاحب «تاج العروس» وداین الأثير» وقد وَرّد ذكره كذلك 
في حديث شريف للنبي ييِِ بعد فتح مكة: وان الله 
أراحكم من السحجة والببجة» أي: أن الإسلام أراحكم من 
القحط وجدب العيش والضيق با فتح لكم من مدن. وقد 
جرى اشتقاق اسم «المعبوده من توصيف اسم (العادة 
الغذائية» (البج) وهو «لفْضده بمعنى: الطعن غير النافذ» ومن 
اسم هذا (المعبود) جاء اسم أشهر قبائل شمال افريقيا اليوم 
(البجاوية) وهم من بقايا العرب القديمة التي اتجهت نحو 
المغرب وموريتانيا وليبيا وتونس وال جزائر» واشتهرت بكثرة 
غزواتها وشدة فرسانها وخيولهاء التي تمرف كذلك ب 
والبجاوية». 


أ أكل الدم 
انطلاقاً من هذا الاطار العموميء المكئف» يكن إعادة تأويل 
ر وية التوراة اة عن «العادة الغذائیةه التي كانت» في الأصل 
لبعيد» تتعلّق ب «شرب الدم» من «عوق النّساة لمواجهة 
7 عطشا ثم تحوّلت مع الوقت إلى «طعام». 
ولکن ولأجل مزيدٍ من التفهّم لبواعث هذا الت ركيب امير 
بين بين «هجرة) يعقوب وتحريم أكل عرق النّساء سنلجأ إلى 
الأساطير لقراءة ميكانزمات هذا التحوّل من الفُضد إلى 
الأكل» وانتقال التقليد من حيّز العطش إلى حيّز الطعام. 
وهذا ما سعت إلى شرحه شرحاً أديياً مُتَْقاً أسطورة «براقش 
ولقمان». تقول الأسطورة في مشاهدها الافتتاحية الأولى 
إنّ: بني لقمان لم يكونوا يأكلؤن لحم الجمل؛ لكنهم في 
المقابل وكما يضح من السياق الشردي» كانوا يأكلون 
«عوق النسا» ويتجسشدٌ ذلك في مشهدٍ تقوم فيه «براقش) 
زوجة لقمان باعطاء زوجها وأثناء «المأدُبة» التي أقيمت 
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احتفالاً بولادة طفلهما الأول «عِرْقأً» ثم ذعته إلى أن 
يجوّب» بدلاً منه» طعم الجزور ‏ وهي وم الإبل - وفي 
المشهد الختامي وبعد أن اكتشف لقمان طِيبَ اللحوم شرع 
في ذبح الإبل. على هذا النحو تعرّف بنو لقمان إلى لحوم 
الإبل التي كانوا يُحومون أكلها. 


تكشف هذه الأسطورة» اليمنية الأصلء ولكن القديمة 
كذلك» عن أن رواية التوراة ل «أكل عرق النّساه هي تطوّرٌ 
سردي عن مَؤويات ما قبل توراتية» كانت متداولة وشائعة 
بين القبائل. وقد رج سارد التص اليمني باسم «لقمان» 
بشكل متعئد, وبدهاء ليضفي على نصّه» من خلال هذه 
الشخصية الأدبية الأسطورية» صدقية وقوة تأثير في التلقي؛ 
تماماً كما فعل سارد التص التوراتي؛ الذي زج باسم 
«يعقوب» في مَزوية متناظرة. إن سلوك ساردي التصوص 
القديمة متمائل في الكثير من آوجهه, فهم يلجأون إلى وضع 
«أبطال» أو حكماء أو أنبياء في رواياتهم لتوطيد صدقية 
التلقي (يعقوب ولقمان يعتبران في الیئولوجیات القديمة ثم 
العربية ‏ الإسلامية» تاليأ» بمنزلة نبیین). يُحيلنا هذا الأمر إلى 
أساس منسیع من أساسات الإنشاء الادبی لرُويات «النهي» 
عن العادات الذميمة؛ فلكي تؤدي أوامر النهي والتحريم 
والمنع غَرَضها كاملا فان سارد التص يلجأ إلى قرن الأوامر 
بوجود شخصية حكيم أو نبي أو بطل. وفي هذا النطاق فان 
الأسطورة تبدو مُصَكمة لغرض جوهري مباشر هو: تشجيع 
القبائل التي فرضت على نفسها تحريماً صارماً (تابی) تمتنع 
بموجبه عن ذبح حيواناتها أو أكل لحومها بان الجاعة» على 
أن تخرج من حيّز ارام وفي الآن ذاته تحضّها على 
التخلص من عادة مذمومة (أكل الیزق) وتجربة طعم آخره 
مغاير ومختلف في لحوم الإبل. وبكل تأكيد فإن الوطن 
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نض (لقمان وجزق النسا) 
«وکان ‏ بنو لقمان ‏ لا 
یاکلون لحوم الإبل. فاصابٍ 
من براقش غُلاما. رل 
لقمان على بني ابیها - راقش 
- فآولموا وتحروا هی 
إكراما له. فراحت برافش 
بورق الجزور فدفعته ال 
زوجها فاکله فقال: ما هذا؟ 
ما تعرّفتٌ مثله» قطء طيباً. 
ققالت براقش: هذا من لحم 
الجزور قال: او لموم الابل 
كلها في الطیب؟ قالت: نعم. ثم 
قالت له: جَمّلنا فاجْتَمّل فاقبل 
لقمان على إبلها وإبل آهلها 
فاشرع فيها (ذبحا) وقعل 
ذلك بنو آبیه». 

من مصادر عد8 - 


شقيقات قريش 


بنو إسرائيل والبعير 
«واظهر الجكافٌ التوبة 
ومضى حاجاً هر وأصحابه ‏ 
زمن عبد الملك بن مروان 
الأمويّ ‏ فليسوا الصوف 
وزمُوا أنفسهم كزمام البعير 
ومشوا إلى مكة فجعل الناس 
يخرجون إليهم فينظرون 
إليهم ويعجبون منهم. ويّقال 
إن ابن عمر سمع الجمّاف 
وقد تعلق بأستار الكعبة وهو 
يقول: اللّهم اغفرٌ لي ولا اراك 
تفعل. فقال ابن عمر: يا هذا 
لو كنت الجخاف ما زدت على 
هنا ال قول. قال: فآنا 

الجخاف». 

(رواية انساب الاشراف: 6: 
۱ الاغاني للاصفهاني: 
(Y ۰۶ ۳‏ 


شف 


التاريخي لهذه المزوية هو البيكة البدوية؛ الصحراوية العربیت 
حيث عاشت الجماعات الْمْتَلِكة للإيل والجمال. وبطبيعة 
الحال فإن بني إسرائيل لم يُعرفوا ‏ حتى في إطار التص 
العوراتي - الا كرعاة أغنام» وبذا فان «أصحاب الأغنام) 
استعاروا من وتات الإبل» مَووية ليست لهم ولكنها 
صارت مُلكاً خاصاً بهم بعد أن د نيبت إلى «یعقوب»» كما 
هي العادة البعة في تناقل الأساطير والأخبار والروايات 
الشّفوية» حيث تسب كل قبيلة لنفسهاء حدثاً قد يكون 
وقع في الأصل» في تاريخ قبيلة آحری» وتعدةُ حدثاً شخاصاً 
بهاء وذلك حين تجد فيه مستوئ من التعبير عن هويتها. 
ومع ذلك فان من المکن الافتراض أن الزوية تنعسب إلى 
حقبة أبعد زمناً حين كان بنو إسرائيل جزءاً من الجماعة 
العبرانية الأولى التي ضشت العرب القدماء. وبالطبع كانت 
هذه جماعة «أصحاب الابل» وعندما انفصل بنو إسرائيل 
وتمايزواء شأنهم شأن الآخرين وأصبحوا مع الاستقرار من 
«أصحاب الأغنام»» فقد ترسّبت في ثقافتهم مَروية حى 
يعقوب بصفتها مَروية حقية زائلة» جرى استذكار مغزاها في 
سياق تهذيب مائدة الطعام وطرد الأطعمة اللمومة. 


وما يؤيد ذلك» الرواية اشيرة التي سجلها این صلام 
(طبقات: 4۸۳) عن الجحاف وهو شخصكة عجائبية 
محيّرة. يقول ابن سلام: «روى شفیان بن عُيينة عن عمر بن 
آنفه خِرّام وهو يقول: اللّهم. اغفر لي ولا أراك تفعل! فقلك 

مَنْ هذا؟ قالوا الجبحاف. وكان بعد ذلك يتأله ويُظهر التوبة. 
وم ال یآ منخري البعير من شعر» وكانت 
بدو إسرائيل تخزم آنوفها4. محاکاة بني (سرائیل القدماء 
ل «البعير» بوضم علامة تمائل معه في الأنف» طبقاً لرواية 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


ابن سلام (وهو من أصول يهودية) لا يشير الا إلى الحقيقة 
الانفة: إن ذكريات وجودهم ضمن الجماعة العبرانية الأولى 
مع العرب» وامتلاكهم للإبل وتحريمهم لذبحها بل 
وتقديسهاء قبل ظهور اليهودية بزمن طویل أفضت إلى 
بلورة رواية عن «أكل الیزق» الذموم. وقد ارتأى ابن عبد 
ربه في «العقد الفريد: ۲: 4۱۰ القاهرة: )١14٠‏ استناداً 
إلى الفقيه المسلم الشعبي (اليمني): إن اليهود ‏ وحدها ‏ 
لا تأكل الجزور. 


لقد ترا اجع التحر ¢ القديم «القداسة» وانقلب» مع اليهودية» 
إلى نمط من التحريم الذي يُعَدٌ الجمل بوجبه «نجاسةه. هذا 
الانقلاب من المقدّس) إلى المدنّس» امز مألوف في تاريخ 
العالم القديم وثقافاته. ولذلك نظرت اليهودية مع التشريع 
الديني إلي تحريم وم الابل نظرة مختلفة» أرسى الكهنة 
دون أسسها الصارمة رز تالياً مع (سفر الأخبار: 
4/١١٠‏ الاصحاح القالث) في إطار قواعد 
الطهارة: 


ووأكا هذه التي من الجترات أو من ذوات الحوافر 
المشقوقة فلا تأكلونها: الجمل» فإنه یجتز ولكنه غير 
مشقوق الحافر فهو نجس لکم». 


يُحيلنا «نص» التشريع اليهودي» إلى الأسطورة ذاتها: «لقمان 
وبراقش» إِذْ إنها تظهر «لقمان» وقبيلته وهم يمتنعون عن 
تناول وم الإبل ويحرّمون أكلها تحرياً باه بينما يمكننا أن 
نعلم الفروق الجوهرية بين «بني لقمان» وبني إسرائيل»» 
فهؤلاء تقدّمهم التوراة بصفتهم رعاة أغنام لا رعاة إبل كما 
هو الحال مع «بني لقمان». ما سد هذا التوافق في التحريم؟ 
التفسير المقبو ل. في هذه الحالة» هو الذي يذهب باتجاه 


۱:۳ 
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۳: 


تصوّر الژوية التوراتية باعتبارها راسباً ثقافياً من طفولة بعيدة 
لبني إسرائيل» يوم كانوا جزءاً من جماعة عبرانية أكبر» تضم 

جماعات مختلفة» امتلكت الإبل وعاشت E‏ 
كجماعات مهاجرة لها أنظمتها الثقافية الخاصة. وفي قلبها 
«عادات طعام» خاصة هي نتاج عهود الترحال والجوع. ولا 
ريب أنَّ استمرار ذکری هذه الطفولة یکرس تذکرا لأنظمة 
طعام وطهارة سابقة» ستکون مادة خصبّة للتعدیل والراجعة 
مع تفاقم التمایز والانفصال والشروع في الاستیطان. رن 
جزعاً مهماً من هذا التمایزه يمكن رژیته في صورة اتفصال 
جتمعينٌ مستقلن: (مجتمع أصحاب الأغنام» وامجتمع 


أصحاب الإبل» واستطرادا: الراعي والفلاح. 


رفي وقت لاحق؛ ومع ظهور اختان. فان هذا التمایز سوف 
ينفاقم بصورة ة عدوانية بين «مجتمع مختونین) راجت 
ُلف» يفك ما بقي من وحذة إيكولوجية» ويشير» رمزياء 
داعل الأدبيات الشفوية صراعاً متواتراً بين «الإبل» 
ووالأغنام» کتعبیر عن تواصل» بلغة آخری» أسطورية؛ 
للصراع ذاته. ويستطيع مُعالج التص القدي» في هذه 
الحدودء ودون انقطاع أن يدرج المزوية التوراتية في سياق 
معتقدات وأساطير الجماعة العبرانية الأولى» وفي صلب نظام 
ارام الذي شرعت في تأسيسه كإجراء احترازي تحشباً لفناء 
حيوانات القبيلة» وأن يرى بقدر أفضل من الشفافية» مط 
العلاقة بين البدويٌ وابله» ورؤية الكيفية التي دخل فيها 
حيوان القبيلة في حيّز حيّز اطحرام» حيث أصبح «عقر الناقة» أو 
الجمل خرقاً للتابو القبليّ. 


الختان ودعقر الناقة»: ثقب أَذْنَيْ هاجر 


صاغت القبائل قديمأء سلسلة من الاصطلاحات في إطار 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


صوغ أعم لأس مجتمع الحرام وأنظمته الثقافية» وقد 
استخدمت هذه الاصطلاحات للتعريف ب «طبقات» متراكة 

من الشحر يم مثلاً: «الججيرة» و«السائبةً) و«الرصيلة» 
ووالخامي4: : وهي اصطلاحات ذات طابع رعويٌ متين 
ومتماسك» شكلت تصوراً أولياً لرؤى دينية بذئية خاصة 
بنمطٍ من التقديس أو «التحرم» المفروض على «مملكة 
الحيوان4. وقد ثارت مجادلات واسعة بين الفقهاء المسلمين» 
في العصرين الراشدي والأموي» حول العاني الحقيقية لهذه 
الاصطلاحات, اد يبدو أن هله المعاني اندثرت أو 
تضعضعت مع التقادم الزمني وإبطال العمل بهاء مع 
الإسلام» وربا لأنها اختلطت مع بعضها البعض» وهذا هو 


الأرجح» وبوجه الإجمال فان هذه الاصطلاحات كانت 
خاصة بالإبل. 
إذا قمنا بقراءة مَروية «أكل عرق النّساه هذه» عبر قراءة 


المعاني التي انطوت عليها اصطلاحات التحریم» ومن منظور 
مختلف, فان النتائج ستكون مثيرة. إننا بعملنا هذاء ومهما 
سعينا ببراءة أو بقصدٍ ثشبق, إلى تفادي شبك النّص 
التوراتي بنصوص إخبارية عربية وأساطير قدية» فسنجد» في 
نهاية الطافء آنفسنا وقد أصبحنا منساقين ولاهثين وراء 
رغبة جامحة إلى فهم لب للعلاقات الداخلية للدلالات 
والرموز» وحضورها الطاغي والكثيف في الرویات المشتركة. 
وهذا ما سوف يقودنا إلى إنعام الفكر في ما يبدو لأنظارنا 
كحوادث شادة وغرائبية وعسيرة على الفهم» مثل حادثة 
«محق یعقوب» الرمزية» التي دمجت بکر بين منظومة من 
الأفكار والعتقدات والوقائع اشخیلة. ومع ذلك كله فان 
مقدرتنا على فرض منهج صارم يتحكم بهذا النمط من 
التشابك» تظل محدودة من دون الاستناد إلى ربط عضوي 


۲ ۵ 


التجدرة 

«... وقال تميم بن أبي مقبل 
أحد بني عامر بن صعصعة: 
فيه الأخرجٌ المرباغ قرقرة 
قذر الديافي وسط الهجمة البحرٌ 
- يصف حمار الوحش: 
الأخرج وهو الظليم الذي فيه 
بياض وسواد. 

بكر a‏ هو 
القحل المتسوب إلى ديّاف بل 
بالشام وا من الإبل 
دون الماثة وجعلها بُحرا 
#نها تامن من الغارات» 
یصفها بالمنّمّة والحماية كما 
تامن البحيرة من أن تذبع أو 


للد هيلك 


)44 :١ (السيرة:‎ 


السائبة 
«السائبة التي ينذرٌ الرجل أن 
يُسَيّبها إن برئ من مرضو 
او لنْ أصابّ آمراً يطلبة فإذا 
كان أسابٌ ناقة من إبله أو 
فرّعَت لا نتم بها 

(AT :1 2 (ابن‎ 
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قلقه الارض والختان 
(التوراة) 
دإذا دخلتم الأرض وغرستم 


۳۱:۹ 


وحقيقي خلاق بين عصر المجاعة العظیمة» في کنمان (أو 
مكة) من جهة. وبين ظهور أنظمة تحریم وم الابل وظهور 
الختان من جهة آخری» بوضفها ثلاث حلقات کبری 
متشابكة ومتداخلة» في سلسلة من الأنساق الحياتية. 


تروي أسطورة «طرد هاجر وإسماعيل) من هذا المنظور جزءاً 
من رواية تحريم أو «تقديس» الناقة» وتحريم ذبح الإبل» فهي 
تبني في خطابها الرمزي على أساس وشائج قوية» ربطت 
بين «الحرام» وامجاع وهذه الاخيرة بظهور الختان» الذي 
يظهر كممارسة دينية بذئية. من الثابت تاريخياء وطبقا 
لاستنتاجات علم الاثار (هاري ساكز: عظمة بابل: ۲۱۱) 
فان ظهور الختان سبق العصر الأسطوري لابراهیم» فعلیا 
لأن الجماعات السامية البدويّة في العصر شبه الكتابي 
عرفت ممارسة الختان» ولکن يعتقدء على الرغم من ذلك. ان 
ثمة تلازماً بين ظهور الختان وانبثاق شکل ما من التوحید 
الدينيء الذي قام بشوعنة المارسة وتحویلها إلى مرف يُعيدُ 
تمييز الجماعات. مرة آحری» بعضها عن بعض» وهذا ما 
تسمّيه التوراة ب «علامة العهد» (تك: 8/1١5‏ - ۱۰/۱۷): 


«وقال الله لإبراهيم: وأنت فاحفظ عهدي أنت 

ونَسْلَّكَ من بَعيك مدى أجيالهم. وهذا هو عهدي 

الذي تحفظونه بيني وبینکم وبين نسلك من بعدك: 

بُح کل ذكرٍ منم قختون في لحم قلفتکم 

ویکون ذلك علامة عهلٍ بيني وبینکم). 
سیکون أمراً مفهوما إذا جری» عند قراءة الص الآنف» 
استذ کار حدث المجاعة التي ضربت «أرض كنعان» عندما 
وصلها إبراهيم» فالحدثان (الختان واجاعة) متلازمان؛ بالفعل» 
على مستوی القراءة. إن تغيراً جوهرياً في وظائف هذه 
الممارسة» السابقة على ظهور إبراهيم» كما يرتئي علماء 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الآثار يكن أن یتضح للتوٌ: لقد دخلت فكرة التضحية 
الرمزية والقربانية ب «قلْفة الذكر» كإجراء احترازي» وقائي 
شديد الحساسية من خطر الفناء الجماعي بسبب القحط 
والجفاف واجاعة» حيث الطبيعة شو أسطوريٌ يدهم 
الجماعة: غير قابلٍ للترویض أو الخداع» تتوالد عنه في 
النهاية» شروژ لا حصر لها. هذه العلاقة المتناظرة بين إزالة 
قلفة الأرض» و«قلفة الذکر» هي في صلب فكرة الیشب» 
ولعل نص «سفر الأخبار ‏ الهامش» يوضح هذا العنی» 
ويفي بالغرض المطلوب من تأويله في هذا الاتجاه. وهذا ما 
سئراه. 
تقول أسطورة «هاجر) العربية كما رواها الاخباریون والفقهاء 
(الطبري» تاريخ الأم: ۱ ۱۳۰ ابن کثین البداية والنهاية: 
:١‏ ۱۵۹ امحاحظ الحيوان: ۷: ۰۲۷ التعلبي, عرائس 
اجالس: »۸١‏ ابن منظون لسان: مادة هجر: ۲۵۰ 
الصالي الشامی؛ سيرة خير العباد: ۱۷۳) على النحو 
التالي: 

الشامي) ۱: «وغارت منها سارة فحلفت لتقطعنٌ 

منها ثلافة أعضاء فاتخذت هاجر منطفاً فشات به 

وسطها وهربت وجرت ذیلها لتخفي آثرها على 

سارة6. 

(العلبي) ۲ ...فحلفت - سارة - لتقطعنٌ بَضْعدٌ 

منها ولتغيرنٌ خلقها ثم تاب إليها عقلها فبقیت 

متحيرة في ذلك فقال لها إبراهيم: اخفضيها واقبي 

أذنيها ففعلت ذلك قصارت سنه في النساء». 

(ابن منظور) ۳: «...وھاجر اول امرأةٍ ثقبت أذنيها 

وذلك أن سارةٌ غضبت عليها فحلفت أن تقطع ثلاثة 

من أعضائهاء فأمرها إبراهيم أن تب قسمَهًا بثقب 

أذنيها وخفضها فصارت سُنّةَ في النساء». 


۳۷ 


نص ابن کثیر 
اي سارة غضبت على هاجر 
فحلفت لتقطعنٌ ثلاثة اعضاء 
منها. فامرها الخلیل أن تثقب 
آذنیها وآن تحفظها فتبرٌ 
قسمها. قال السهلي: فکانت 
اول من اتن من النساء 
وأوّل من ثقبت آذنیها منهنٌ 
وأول من طولت ذیلها». 
(البداية والنهاية - 
ت: م [3 ۹ 
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نص الطبري 
«حدثني موسی بن هارون 
قال حدثنا عمرو بن حماد 
قال حدثنا اسباط عن السدي 
بالاسناد الذي ذكرناه ان 
سارة قالت لابراهیم: 
تسر هاجر فقد اذئت لك 
فوطثها. فحملت بإسماعيل 
وغضبت سارة عل ام 
إسماعيل وغارت منها 
فاخرجتها ثم أدخلتها وحلفت 
لتقطعنٌ منها بَضْعّة. فقالت: 
أقطعٌ أنفهاء فَكّنيها عن ذلك. 
شم قالت: لا بل أَخْفِضْها. 
فقطعت ذلك منها. فاتخذت 
عند ذلك ذيلا تعفي به عن 
الدم. فلذلك خُنّضْت النساء 
واتختّت ذیولا». 

(تار يخ الملوك والاهم: ۱ 

2۰ م( 


طرد الناقة 
«- فما نتجث بمد ذلك من 
ناب شقت اذنها ثم خل 
سبیلها فلم يركب ظهرها 
ولم يج رها ولم يشرب 
لبنها إلا ضیف.. 

(ابن هشام: ۸۲) 


۲:۸ 


إلى ماذا تشیر کل هذه النصوص التواترة التي ینقلها 
الإخباريون والفقهاء واحداً عن. حر مس حتى أقدم را راو 
للأسطورة؟ إذا كانت هذه الأسطورة تتضكن استذكاراً من 
نوع ماء حدث ارتبط ني ذاكرات القبائل بامحاعة 1۳ 
وجفاف الارض وجدبهاء فان حادث طرد هاجر وابنها 
إسماعيل» یجب. في هذه الحالة» أن یکون هو نفسه حادث 
«الختان» في شكله الجنيني والبدئي: الخفاض الأنشوي 
(الحيواني) قبل أن ينتقل من الطبيعة إلى الثقافة» ويصبح 
ختاناً للذ کور؟ وإذا قمنا بتطوير هذا الاستذكار الميغولوجي؛ 
فإن خطاب الطرد الأسطوريٌ ل «هاجر» سيكون متضلناً 
لفكرة محذوفة من الرواية التوراتية» هى: هي: أصل «الخفض» 
الأنثويٌ كممارسة دينية ذات طابع 6 عرفتها القبائل 
السامية الغربئة كما يؤكد علماء الآثارء بل وجذور هذا 
الإجراء والمعاني الرمزية له؟ إن إلحاح الاستذ کار الا خباري 
العربي على وجود واقعة تتعلق ب «ثقب أذني هاجر» قبل 
«طردها» لا يشير إلى أن الختان كان في شكله البدائي 
باه للأذنين وحسب» بل وإلى أن مَزوية طرد (هاجر)» في 
الأصل البعيد» إنما هي مَزوية عن الناقة التي شيبت وتركت 
«تهاجر» بعد ثقب أذنيها. 


بكلام ثان: لقد تطوّر «الختان» عن مارسة بذثية سابقة عليه 
هي «ثقب الأذنین»» ومن احتمل د كما سین لاحقاً - أن 

العربي القديم وفي وقت ما تام بقل هذه الممارسة 
الطقوسية من الأذن إلى عضو المرأة التاسلي روالی الرجل 


أيضا) أيّ: إلى موضع اليضب» فشتي التان للذكر 


والخفض» للأنثى. واذا سلمنا بمزاعم الجاحظ (الحيوان: ۷: 
۷ فإن الختان في العرب «في الدساء والرجال من لدن 
إبراهيم وهاجر إلى یومنا هذا». 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


هذه العلاقة المتناظرة بين «جضشب الأرض» بتطهير قلفتهاء 
كما في النص التوراتي» وبين «جضب الرجل والمرأة» كما 
في العتقد السامي عن الختان» یکنها أن تعید صوغ احتوی 
الرمزي لخطاب «طرد» هاجر بعد ثقب أذنيها ودخفضهاء 
على أساس آنه بو نحو فكرة محدّدة هي: إن سارة 
سكبت «ناقتها» بعد ثقب أذنيها وتركتها تهاجرء وهذا - 
برأينا - هو المضمون الفعلي للمزوية الرمزية. 


يبدو من سياق سائر هذه الروايات» التي تكرر رواية أقدم لا 
نكاد نعرف عنها شيئأء أن الإنسان والحيوان اشتركا ‏ في 
عصر المجاعة ‏ لا في مال واحد» ولا کذلك في ممارسة 
رمزية قوامها ثقب الأذن بوصفه (الطفولة» البعيدة للختان 
في شكله ۾ الذي وصالناء وبالطبع فانهما عرفا هذه اج 
في إطار وحدة الجماعة وحيواناتهاء أَيّ: بصفتهما کلم 
متضامناً لا وجود فيه لفواصل أو عوائق تحدٌ من مشاعر 
التضامن أو الانفعالات والعواطف؛ f‏ ة دوم حضوراً 
طاغياً في قضاي پُشکل بطبيعته ؛ مُختبراً موذجیاً لفحص 
الشاعرء وهوء إلى هذاه كل متوحد 8 الصا ۷ یسمخ 
بأدنى قدرٍ من التَنضّلٍ عن الوشائج والتشابكات الرومانية 
التي توش شروط انضباطه وتماسكه. وهذا ما جشده 
الشعر الجاهلي الغزیر بالصورء عن علاقة البدويء الرومانسية 
ب «ناقته؟ المنبطرة ة في مشيتها وكذلك الشرد العربي 

الكلاسيكي اشوارث واتابل عبر المدرٌّنات والروايات 
الشّفاهية» فالبشر يلعبون «رمزياً» أدواراً بالنيابة عن حيواناتهم 
احبوية فيما تلعب هذه أدواراً ماثلة لأجل رواية حياة البشر 
ومصائرهم. إنها الوحدة التجريدية ذاتها وقد انعكست 
داخل السرد في هيئة صور لحيوانات تروي جزءاً من سير 
الأشخاص, وذلك هو على أكمل وجه التوحدٌ النموذجي 


شقيقات قريش 


¥0۰ 


والمثالي لبدوي وابله. 

وكما رأينا من قراءة مَوية ونحقٌّ یعقوب»» فان القاصد 
الرمزية من کسر * حى الورك عند (الأب) إنما هي مقاصد 
ممصكمة لأجل تحريم کسر مق ورك الجمل. لقد لعب 
«(يعقوب» التوراتي» رمزياء مثلة مثل «لقمان» العربي» دور 
«حیوانه» احبوب» والأمر ذاته يمكن أن ۳ 55 في نجاو آخر 
- في مَژویات «هاجره وابنها (سماعیل» بصفتها مزوية عن 
«طرد» الناقة وابنها «قصيلها» بعد شم أذنيهاء وهي مارسة 
طقوسية ظلت القبائل تمارسها حتی عشية ظهور السلام. 
إننا لنعجبٌ ‏ حقاً - من إفراط البدوي في شعره وأمثاله 
ومّؤوياته» بمشاعر الود والعشق والهیام بالابل والجمال» وهو 
غرام يصعبٌ تخيلة حارج هذا العوخد النموذجي. إن قارئ 
الشّعر الجاهلي» قد ينتابة الشك وربا عدم العصديق 
والدهشة من حقيقة هله الشاعر الجيّاشة التي تتماهى فيها 
صور النساء اة اجمیلات» بصور «لریل) في مشيها 
اقبطر والكسول. E‏ هذا ا بدا هذا الشبوب 
العاطفي اعد شعرياً إلى ذروته» غرائبياً ومثيرأًء فإنه يصب 
في قلب الحقيقة الوحيدة الجديرة بالعصدیق: وجود وحدة 
إيكولوجية یوش فيها البدوي وحيوانه احبوب مجالا 
ریا يتخطى حدود البادلات النفعيّة, إلى الانخراط في 
مارسات رمزية ذات طابع ديني؛ لأن حیوانات البدويّ 
ات بحن متلكات ع بل هي جزء من عائلة 
بشرية» کل عضو فيها ی يتممّعٌ بالقدر ذاته من احبة 
والتضامن. 


وجحدُ في الشّعر الجاهلي والمتأخر, مادة غزيرة وثرة عن هذه 
«الوحدة» التي تلعب فيها العاطفة» كما الممارسة الدينية 
«الطقوسية» دورا غير محدودٍ في تشكيل مضمونها الفعلي 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كوحدة تضامنيةء ولذلك شملت الممارسات البذئية للختان 

لقب آذن الناقت «شرمهاه أو شقّها شق ويُدعى ذلك 
ب اة فیما جری» وبالتوازي مع هذه المارسة» ثقب 
أذني المرأة ثقباً رمزياً. 


ولأن العرب القدماء ابتكرواء وفي سياق تطوير لغتهم 

0 ی الاشتقاق وقاموا بتطويره على نحو بارع» فقد 
تالياً ‏ هذه 00 سة الخاصة بالحيوان المحبوب 

و E‏ 0 ل دلالات عدّة: «البجيرة وهذا 
اشتقاق منم من كلمة «بحر» بمعنى : الشّقء وتسعّى الناقة 
التي تُشْقٌ أذنها ثم «تُطرد» ب «بحيرة). ولا كان الفتان في 
أصله العتيق حيوانياً قبل أن بشرياً» وهو طورٌ سابق 
على طور طبيعته البشرية» فقد تطلب درجةً ما من الماهات 
فكان أن نُقَلّت المارسة الطقوسية, تدريجاًء إلى لآ في 
سياق ثقافة رأت إليها بوصفها إلّهة أمّ. وبدلاً من «شزم» 
أذن واحدة» كما هو الحال مع الناقة» استعیض عنه» وا 
بثقب أذني المرأة. 

لقد مق هذا الانتقال من الطبيعة إلى الثقافة» ومن الحيوان 
إلى الانسان» في سياق انتقال مواز لشكل التراتب الأسري: 
من محاكاة الشجرة أو الناقة (السبط) إلى محاكاة هيئة 
الإنسان (القبيلة) ‏ آنظر اللحق حيث شكل التراتب 
والأنساب في صورتهما القديمة واللأحقة ‏ وحین أنجزت 
هذه الماهاة با تتطلب من دمج خلاق ومتواتر للصور 
والرژی» تکاملت. آنثذٍ, عناصر الوحدة داخل القبيلة 
الجديدة. وهذا ما یفشر السبب في ظهور نظام البمجيرة 
والسائبة عند العرب لا في بني إسرائيل ‏ مثلاً -. 


النساء (قرا آن) 

«وقالوا ما في بطونٍ هذه 
الاتعام خالصةٌ لذكورنا 
ومحرّمٌ على آزواجنا وان يكن 
ميتة فهم فيه شركاء 
سیجزیهم وصفهم إنه حكيم 
عليم» [الاتعام: "1۳ 


الناقة والصنم 
«کان لطيء صنم م يقال له 
القَلْسٌ. لا بطرد أحد اطريدة 
إليه فيلجا بها إليه إلا شرکت 
له ولم تُخْفّر حَويتة. وكان 
سَدّنتة بنى بولان. وكان آخر 
مَنْ سَدته منهم رجل يقال له 
لامرأة من كلب من بني عُلَيْم 
كانت جارة لمالك بن كلثوم 
الشّمجِيَ وكان شريفاً فانطلق 
بها حتى وقفها بفناء القّلس 
وخرجت جارة مالك فاخبرتة 
بذهابه بناقتها فركب قرسا 
عُرياً واخذ رمحة وخرج في 
أثره قأدرکه وهو عند القأس 
والناقة موقوفة عند المَلس. 
فقال له:خَّلٌ سبيل ناقة 
جارتي! فقال إنها لربّك. قال: 
خل سبيلها! قال: ان إلهك. 
فبوًا له الرمحَ فحلٌ عقالها 
واتصرف بها مالك». 

(ابن الكلبيء الاصنام: 0۹) 
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ج - «السائبة» ودالبحیرة» و«الحامي»: طرد الام 

كان َسَرْمه» أذن الناقة عملاً رمزياًء في الصميم من مارسة 
طقوسيّة هدفت إلى الانتقال من «الطبيعة» إلى وعي الطبيعة) 
ومن البداوة إلى الاستقرار» وبالفعل, فإن رمزية شق أذن 
الناقة» تشير إلى صلتها الحميمة بعصور امجاعة» عبر رغام 
الحيوان على مشاركة الإنسان في تقديم أضحية رمزية» شق 
الأذن كناية عن رغبة مكبوتة بشي الأرض المجدبة, 
واصلاحها وبعث روح الْيِضب الدفينة والشتیرة. هم 
المارسة التي تَقْتَيصُ من عالم الحيوان موضوعا مشتركاء 
لمارسة طقوسية آعع» یستکمل فيها البشر بناء تصوّرهم عن 
العالم لا تزال حتی الیوم تدل إلى العنی نفسه الذي 
تَستنبطةٌ وهو ارتباط ثقب الأذن بالطفولة, 


١‏ - السائبة 


تعني كلمة «سائبة»» وهي اصطلاح رعويي يُطلق أساساً على 
النياق (ثم الخراف في ما بعد) عندما تُترك» تطردء فلا يؤحذ 
حليبها ولا يُجرّ صوفها ولا تذبح» وهذه الكلمة مرادفة 
لكلمة «هاججر» لأن المهجور هو المتدوك أو المُسكب. كانت 
الناقة السائبةء تتراه لتسير دون قصد أو هدف وترعى أنّى 
شاءت» وحیث ذهبت. تحاط باحتراس غريزي من اعاقة 
حركتها أو تهدیدها بالعدوان؛ وبذا فهي مُقدّسة وعلامة 
قدسیتها «شّرم أذنها». وبا أن الساثبة تتحرك وتهاجر دون 
أن یشها أحده فقد اندمجت دلالة كلمة «سائبة» بکلمة 
موازية» هاجرء أو مطرود. فما دلالة طرد الحيوان؟ 

| كان الحيوان والبدويّ القديم» يعيشان في اطار وحدة 
تكافلية» فيها كل مشاعر التضامن والهيام - وما من أحد 
يعشق حيوانه مثل العربي مع إبلهِ ب فإن للحيوان كما 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الإنسان «هجرته» الرمزية يتواصل فيها مع شريكه الهاجر 
بحثاً عن الطعام» يومد أبضا - عدا ر كبيرة 
مهاجرة» تجمع آفرادها معتقدات دينية مشتركة. برأي ابن 
إسحق (۸۰ - ۱۵۰ ه.) الکاتب سای تنس اسر 
النبوية المعدّلة من جانب ابن هشام فإن السائبة هي: 


«الناقة إذا تابعت بين عشر أناث ليس بينهنٌ ڏک 
شیّت فلم يُركب ظهرها ی 
لبنها إلا لضیف» فما نتجت بعد ذلك من آثی شُقّت 

أذنها ثم حلي سبيلها مع آتها فلم يركب ظهرها ولم 
يج وها كما فعل بأمّها فهي البجيرة بنت السائبة». 


لکن ابن هشام (۲۱۳ ه: السيرة: ۱: ۸۳) خالف معلّمهء 


وارتأى ان هذا التوصيف غير صحيح» وهو لا ينطبق الا 


على الجمل (الحامي) وان الججیزة هي 


«الناقةٌ ُه کش أذنها فلا رکب ظهرها ولا يبَر وَبَرها 
ولا يشرب لبنها الا لضيف أو يُتَصِدَّق به وتهمل 
لالهتهم. أا السائبة فهي التي ینذژ الرجل أن بستیها 
إن بُرئ من مرض أو إِنْ أصاب أمراً يطلبه». 


إذا كانت الناقة المُسِبة» المتروكة والمهاجرة» تغدو «مقدّسة» 
بفضل شوم أذنيهاء فان ثقب أذني المرأة في أصله البعید» 
يكون في هذه الحالة» علامة «تقدیس» لهاء وهذا ما یفشره 
وجود «إلهات» في اجزيرة العربية و«معبودات» بالعلازم مع 
وجود مظاهر عن نظام أمومي» ومع وجود نسب أمومي عند 
العرب القدمای كما تشير إلى ذلك سلسلة من لوائح 
الأنساب وقوائمهاء التي ترد فيهاء وبکثرة» أسماء «أمّهات» 
قبائل العرب» مثل «مشدف» وومُرة» ووخذيمة» و«ومدركة) 
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أولاد سارة 
«حدثني شعیب بن صخر عن 
هارون بن إيرافيم. قال 
رایتهما - جرير والفرزدق - 
في عصابة من خَنْدف والناسٌ 
عُنق على جرير وقيسٌ وموالي 
بني أميّة وهم پسلمون عليه 
(ویسالی نه) يا [با تون 3 
كيف كنت في مسیرك؟ وذكك 
لمديحه قيساً وقوله في العجم 
(الفرس): 
فَيَجُمَعُنا والفر أولادَ سارة 

أب لا نباي يَعدهُ من تعذّرا-.». 
- وهذا معفقد قديم عند 
العرب بان القرس هم أبثاء 
سارة زوجة ایراهیم ولعلّه 
من بقایا ذکریات النفوذ 
الفارسي في الیمن - . 

(ابن سلام» طبقات: )٤ ۰١‏ 
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و«ناجية» و«ماء السماء». وليست هذه الاسماء برأيناء 
آسماء (رجال) أو بای في صیفة 2 آنشو ية» بل هي أسماء 
«معبودات» ودإلهات» أنثوية» لعلّها من بقایا انتساب قدم 
لاولهة الأم» وقد ترشبت في ذاکرات القبائل ثم أخذت 
طریقها إلى قوائم الأنساب» فکما أنّ هذه القبائل تسگت 
بأسماء آلهة ذكورية مثل «ذي مزار» فإنها اندسبت إلى آلهة 
آنثرية مثل «مُرّة». وفي هذا النطاق يمكن تأویل انعساب 
العرب بعامّة إلى «هاجره حيث عرّفتهم الصادر السريانية 
واليونانية بهذا الاسم الذي يُستخدم في سائر الصادر 
القديمة كاسم للعرب يإطلاق» بوصفه انتساباً لإلهة كبرى 
هي الإلهة الأم «هاجر» المتجشدة في صورة «ناقة4. 
لح أسطورة «طرده الأم أو هجرتهاء وكما وردت في 
التوراة والموارد العربية التي نقلت الأسطورة» عن «أصل» 
شفاهيّ متوارث ومستقل عن الورد التوراتي» حيث وصلتنا 
بقاياها عبر نصوص الطبري وابن إسحق في صورة مزوية 
عن «ثقب» أذني «هاجره إلا أن هذا الطرد يندرج في إطار 
ممارسة طقوسية عن «بحره أذن الناقة وتشییبها للآلهة 
والامتتاع عن ذبحها أو شرب لبنها. ولذلك يمكن وضع 
مخطط أوليّ لتصوّر جديد عن «المواده التي تشایکت 
وتداخلت في الأسطورة على النحو التالي: 
أ: رواية عن هجرة الإسماعيليين وانفصالهم عن الجماعة 
العبرانية الأولى» وتأويل سبب وجودهم في «عَربة» - التوراة - 
أو وصولهم إلى «مکةه كما في الموارد العربية. 

ب: أسطورة عن «طرد» أو «تشتیب» الناقة» وهي الالهة الام 
عند الجماعة العبرانية الأولى قبل تفكك وحدتها ومن ثم 
تمايز بطونها وانفصالها. 


ج: مَوية عن المارسة الطقوسية المصاحبة لهذا التقدّيس: 
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شق أذني الناقة كعلامة «ختان» بذئي وطردها وتركها تهاجر 
في الأرض» هي ودنصيلهاء أَيّ: مولودها الصغير. لقد 
تداحلت هذه المستوي يات الثلائة داخل التنص السر ردي حيث 
جرى دمج مُطْردٌ صار بموجبه «اسماعیل» طفلاً ودهاجره 
ما وانقلبت الرموز لتُعبرء بلغة الأسطورة» عن حدث 
«تاريخي) هو هجرة الإسماعيليين. وفي الآن ذاته جرى 
انزياح في الأسطورة الخاصة بطقس «بحر) أذن الناقة» حلّت 
تحلّةُ مؤوية أسطورية بلغة الرموز نفسهاء عن هجرة القبيلة 
الإسماعيلية» وحيث صار حدث طرد الناقة وابنها هو ذاته 
حدث «طرده هاجر وإسماعيل. وإذا قمنا بتفكيك هذه 
المستويات الثلاثة من السرد؛ فان فحوى طرد إبراهيم لهاجره 
سیکون هو ذاته» برموزه البشرية» مضمون الطقس الديني» 
إِذْ قام إبراهيم وعلی جري العادة القديمة ب «بحره آذن ناقته 
«شزمها» وتشییبها للآلهة» هي وفصيلها والامتناع عن 
رکوبها وشرب لبنها. لقد وضع سارد التص» اسم «هاجره 
و«إسماعيل» وهما من مَزويتين منفصاتین» إحداهما عن 
هجرة القبيلة الاسماعيليت وأخرى عن طرد الناقة» وذلك 
داخل مَؤوية أسطورية جديدة. إل طرد إبراهيم ل «هاجره 
إذا ولج كحدث تاريخي» وهذا مستحیل - عملياً - لا 
يبدو بر أو مفهوماً أو مُقنعاً بحد ذاته» فالشجار الذي 
تقول التوراة أنه وقع إثر لعب إسماعيل مع إسحق في يوم 
فطامه يتضمن صوراً أسطورية لا عقلانیة: قوامها لعب 
إسماعيل مع أخيه في ذلك اليوم وهو ابن الثالشة عشرة 
ولكنه طرد إثر هذا اللعب وهو طفل رضيع بحسب التوراة. 


3 الحامي (حام: الجمل الأي). 


وفي هذا الاطار» يرتبط التشريع اليهودي بتحريم أكل لحم 
«الجمل؛ بوجود تحريم سابق على ظهور اليهودية» عرفته 


Yoo 


(حام) 
تص ابن عبد ربه 
وت حج ي معاوية فسال عن 
امراق من بني كنانة كانت 
تنزل بالهُمُون يُقال لها 
دارمُية الحُجونية وكانت 
سوداء كثيرة اللمم. فأخير 
بسلامتها قبعث إليها فجيء 
بها. فقال: ما حالك يا ابنة 
حاغ؟ فقالت: لست لمام إن 
عِبْتَني. آنا امراة من كتانة.-ه. 
(العقد الفرید: کتاب الجمانة 
في الوقود: ۱۱۳) 
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القبائل» ویتعلّق بنظام ماثل لنظام «لسائبةه. أساسه تحريم 
ذبح الجمل (الحامي) وهو الجمل (الأب) الذي پُعگر طويلاً 
ويعيش حتى ولادة نسل جديد من «أولاده». وهذا ما یفشر 
مزوية «حقّ يعقوب» التي تخلط بين صراع الأب ضد 
«رجل» وانكسار مق وركه من جهة» وبين «أكل عرق 
السا وهو عرق الجمل. إِنَّ الأصل في هذه الرْوية هو 
«تقديس؛ الجمل (الأب) ‏ أيّ: آكل الزار كما في 
الأسطورة العربية حيث جرى الامتناع عن ذبحه أو رکوبه 
أو جر بره - ولكن؛ ومع الاستقرار» وانفصال بني إسرائيل 
وتمايزهم عن الجماعة الخبرانية الأولى» وتحولهم إلى «رعاة 
آغنام» وماشية (مثل البقر) وتفتّت ملكياتهم من الإبل» وهذا 
مر طبيعي» جرى انقلاب مألوف في العتقدات مع ظهور 
الیهودیت فتحوّل «التقديس» القديم للجمل (الحامي) إلى 
«تنجيس» وتحوّل دس إلى «مدئس»» وتم تحرم جديد ينع 
المؤمنين باليهودية» من تناول لحم الجمل (الأب القديم). ولذا 
ظهرت مزوية (محقٌ يعقوب) بصفتها راسباً ثقافياً من حقبةٍ 
عبرانية بعيدة تقصل بالتحرم الأول (التقديس). وهذا ما 
تؤكده رواية ابن سلام (طبقات: 4۸۳) الدقيقة» عن 
وا لجحاف» الذي جاء مع أصحابه إلى مكةء وكانوا يطوفون 
حول الكعبة وقد زوا أنوفهم زم البعین وهي عادة بني 
إسرائيل الذين كانوا يضعون في أنوفهم حلقة من الشّعر 
(خزامی)» هي ذاتها التي توضع ل (الجمل) في أنفه» با 
يعني أن هذه «العلامة» القديمة التي تسب إلى نظام 
«لبجره أيّ: شق أذن الحيوان أو ثقب أنفه» ظلت مستمرة 
في الراسب الثقافي حتى مع خروج بني إسرائيل من المسرح 
التاريخي وانقراضهم» ون محاكاة بعض المسلمين ‏ في 
العهد الأمويّ ‏ للطقوسية الخاصة بالعبرانيين القدمای لا 
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يعني 14 محاكاةً لليهودية» فهذه اعتبرت الجمل (نجاسة»)» 
بل محاكاة في سياق راسب ثقافي متماسك لطقوسية 
الجماعة العبرانية الاولی» التي جمعت العرب وبني (سرائیل 
قبل ظهور اليهوديّة بزمن طویل. وبهذا العنی فان «الجحاف» 
وصّحبه وهم بطوفون حول الكعبة وقد زئوا آنوفهم بخزامی 
من الشعرء كالبعيرء لما کانوا حتی مع الاسلام موه 
يواصلون - رمزياً ‏ طقوسية حومها الاسلام تحريماً صريحأء 
ولکنها ظلت مستمرة بقوة زخم الراسب الثقافي التوارث. 
تُدلُلُ هذه الواقعة بلا مرای على أذ يني إسرائيل» عملواء 
قبل ظهور اليهوديّة» وسوية مع القبائل العربية الأخرى» بنظام 
(لبتجيرة) و(السائبة) و(الحامي) و(الوصيلة)» وان تقديس 
الجمل (الأب) و(الناقة) الإلّهة الأم, كان في صلب 
معتقداتهم الأولى. ولذا جاءت مزوية «حقّ یعقوب» لتروي 
شیعاً مُحدَّداً عن عبادة الجمل (الأب)» تماماً كما جاءت 
زوية (طرد هاجر) لتروي الشيء ذاته عن الإلهة الأم. 
ویدو أن العرب مع الإسلام المبكرء كانوا لا يزالون يمارسون 
طقوسيّة (بَجر) أذن الناقة (شَّرْمها) دون إكراه على التخلي 
عنهاء حتى صدر النهي القرآني قويّاً وجارفاً في آياتٍ 
يحات لتضع حدًا ل «هيمنة» النظام الثقافي السابق على 
الإسلام. قال تعالى: ما جعّل الله من بَجيرةٍ ولا سائبةٍ ولا 
وصيلةٍ ولا حام ولكن الذين كفروا يَغترون على الله الکذب 
وأکثرهم ۷ يعقلون» (المائدة» ۵ تحيلنا الآية القرآنية 
إلى صلب مسألة الاصطلاحات الرعوية القديمة التي دخلت 
في قوائم الأنساب العربية والتوراتية. 
إن قائمة الأنساب العبرانية القديمة» التي تتضمنٌ اسم (حام) 
كأب أعلى لجماعات متناظرة مع الجماعات اتیب إلى 


(ساع)» لا يمكن أن تكون مقهومة خارج إطار هذا التصوّر 


YoY 


الوصيلة. 

«... الوصيلة الشاةٌ إذا اتامت 
أي جاءت بائنین في بطنٍ 
واحد - عشر انا متتایعات: 
في خمسة ابطن لیس بينهنٌ 
ذکر جعلت وصيلة قالوا: قد 
وصلت فکان ما ولدت بعد 
ذلك الذکور منهم دون الإناث 
از أن يموت منها شيء 
فیشترکون في آکلهء ذکورهم 
واناثهم.... 


حام 
«وبنى حام: کوش ویصرائيم 
وقوط وکنعان. وبنو کوش: 
سبأ وحويلة وسثبة ورَغمة 
وسَبّتّکا. وبنو رَعْمّة: ثبا 
ویدان». 

(تك: ۲۸/۹ - 


(e: 
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نص الآلوسي 
(بلوغ الارب في معرفة آحوال 
العرب: القاهرة ۱٩۲۶‏ - 
لایدن - هولتدا). 
«قال رسول الله HM‏ اي 
السوائب. وتّصَّب الانصاب 
وال من غيّر دين إبراهيم 
قالوا: مَنْ هو يا رسول اش؟ 
قال: عمرو بن لحي آخو بني 
کمپ ‏ قالوا: فمن يا 
رتسول الله؟ قال: رجل من 
بني مدلج كانت له ناقتان 
فجّدّع أذانهما وحرّم البانهما 
وظهورهما وقال هاتان لك ثم 
احتاج إليهما فشرب البانهما 
ورکپ ظهورهما». 
(محمود شكري الالوسي: 
۷ - ۱۹۲ م) 
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عن عبادة (الجمل الأب حام» (الحامي) عند العرب. وفي 
الاسم كل العناصر الفونيطيقيّة لكلمة «حامي» بمعنى: 
حارسء منقذء معبود الجماعة, ولكن وتدليلاً على قدم هذا 
العبود جری ربطه بعصر (نوح) الأسطوري وصيروه ابناً من 
أبنائه» وجدًا أعلى لهم تماما كما فعل العرب بعد إيجاز 
تمايزهم عن الجماعة العبرانية الأولى النحلّلة والخلاشية» اذ 
قاموا بوضعه في لوائح أنسابهم استذكاراً لمعبودهم القديم 
(أبو القبیلة): الجمل الحامي . 


في رأي الفرّاء (ت: ۲۰۷ هم فان الحامي فاعل من 
شم ممنى الب وه اش« الالوسي (بلوغ 
الإرب: ۷ ۸ د فهو الفحل إذا لقح ولد ولده فيقوا ن: 
قد حمي ظهره فيهمل «ولا يطرد عن ماءٍ ولا مرعی» فيما 

رأى ابن عباس ٦۸۷(‏ ع) أنه: «الفحل يولد من ظهره عشرة 
أبطن فيقولون حمي ظهره فلا يُحمل عليه ولا ينع من ماء 
ولا مرعی». ورأى الشافعي (ت:14 ٠١‏ ه) أَنّه (الفحل 
يَضرب في مال صاحبه عشر سنين). والملاحظ من سياق 
هذه التأويلات أن العرب كانت تختلف في 0 
للمعاني الأصلية لهذا الاصطلاح وإنْ ظل الجوهرء يُعَبْدُ عن 

نفسه في صورة معانٍ متشظية عن العنی القدم. فالحامي هو 


الجمل الذي قدّسته الجماعة الرعوية وجعلت منه (أباً). ومع 


هذا فان تأویل ابن إسحق (السيرة النبويّة ۱ ۲ والقائل: 
رن الحامي هو الجمل ‏ الفحل - الذي إذا َد نتج له عشر 
أناث ث يعات لیس ينه ذكر؛ حمى ظهره فلم تركب 
ولم يُجِرٌ وبره وخلي في إبله فيهاء لا ی تفع منه بغير ذلك» 
E‏ ه). وفي رأينا 
إن تصحيح ابن هشام لتأويل ابن إسحق لا موجب له» وهو 
تصحيح يمكن ره وتصوبيه. لقد كان ابن إسحق على حق 
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في تأويله» لأن الحامي هو الذي يُنتج «الإناث»» وهذا ما 
سوف يُحيلنا إلى فكرة «رأد الاناث» عند القبائلء ذلك أن 
وجود جمل أب لا ينتج سوى «الإناث؛ يهدّدُ باستمران 
بحدوث خلخلة في ممتلكات القبيلة» ولذا كان لا بد من 
عزله عن القطيع» وفي هذا الإطار فان (وأد الإناث) يمكن 
أن يتصل ‏ كممارسة طقوسية ‏ بمسألة الأنساب الأمومية 
التي جری» في وفتٍ ماه القطع معها وتجاوزهاء بأكثر ما 
يتصل بجرد عادات قبليّة. 


البجیرة: «التعالي الأنغوي» عن لحم الناقة 
ارتأی الفقهاء السلمون والاخباربون في روايتهم لنظام 
(لج القديم عند العرب أن القحيرّة هي:. «الأنثى التي 
تكون خامس بطنٍ» وهي ناقةٌ لا يحل أكلّ مها ولبنها 
للنساء». (بلوغ الإرب “اء ۰۳٦‏ ۳۹. ابن هشام: ۱ ۸۱). 
تشتق کلمة. «بجیرة» على وزن «فعيلة» من البحر وهو الق 
«بحروا أذنها وشقّوها وامتنعوا عن نحرهاء فان ماتت اشترك 
الرجال والنساء في أکلها» وارتأى ابن السب (۱۳ - ۹6 
ه) مثله مثل مجاهد وابن إسحق أنها «التي ولدت خمس 
إناث فشقرا أذنها وترکوها هملأ أما قتادة ۱۱۷ ه) 
فارتأى أنها التي «ذا نتجت خمسة بطون فظر في اخامس» 
فان كان و کر ذبحوه وأكلوه» ون كاتنت أنثى ث شقّوا أذنها 
وت رکوها ترعی». ما الغزی الذي بنطوي عليه هذا التعالي 
الأْشوي عن أكل لحم الناقة؟ إن أسطورة امرئ القیس تفس 
على نحو ماء بعض آسر ار هذا النظام القديم؛ الذي يلعب 
فيه حرم أكل لحم الناقة بالنسبة إلى النساء دوراً محورياء 
وهو جدير بأن يُفهم في الإطار ذاته لتحريم لحم الجمل في 
التوراة» وتحريم «أكل جزق السا في مَووية «حتّ يعقوب». 
تقول الأسطورة(نصٌ الأنباري: شرح القصائد السبع الطوال 


۵۹ 


النساء ولحم الناقة 
قل اراتم ما أنزل الله لكم من 
رز فجعلتم منه حراماً وحلالاً 
قل اله آذن لکم آم عل اله 
تفترون) [يونس: 05]. 

- قرآن - 
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ذحر الناقة 
اوقم سَفْبٌ السماء فداحض 
بشکتولم يُستَلبٌ وسليبٌ 
- رغا فوقهم سقب السماءء 
پمعتی: هلکوا كما هلکت ثمود 
بعد تبم سشقب الناقة 
(قصيلهاء ولدها). 
(دیوان علقمة الفحل 
- جاهلي - ۱۷) 
النساء والناقة 
نص اين عباس 
دهن ابن عباس: هي الشاة 
تتتج سبعة أبطن فان كان 
السايع أنثى لم ينتفع النساء 
منها بشيء الا أن تموت 
فياكلها الرجال والنساء. 
وقال ابن قتيبة: إن كان 
السابع ذكراً ذبح واکلوا منه 
دون النساء وقالوا خائصة 
لذكورنا محرّمة على آزواجناء 
ون كانت أنشى تركت في 
الغنم وان كان ذكراً وانثى 
فكقول ابن عباس». 
1A۷)‏ م 
بلوغ الارب» ۳: ۳۸) 
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الجاهليات: )١ ٤‏ إِنَّ امرأ القیس تعقّب آثر محبوبته ومعها 
مجموعة من العذاری: 

فَعَدِانَ إلى الغدیر فنرلنَ ونين العبيدٌ عنهنٌ ودخلنٌ 

اندي فأتاهنٌ امرؤ 0۳۳ مخاتلاً وهنّ غوافل فأخذ 

ثیابهن في الغدير ثم جمعها رد عليها وقال: والله 

لا أعطي جاريةٌ منکن ثوبها ولو ظلّت إلى الليل حتى 

تخرج كما هي متجرّدة». 

يمضي النّص النقدي علي هذا الطريق قُدمأء ناسجاً أسطورة 
ا N‏ 
المبادلة ذات البُعد الشهواني المرير: عغوي الحبيبة لقاء الطعام 
وفي سياق مغامرة عاطفية تلعب فيها العذراوات الفاتنات» 
دوراً مكوساًء بدرجة أكبر ما نتوقع» لأجل إظهار شراكة 
جديدة بين الرجال والتساء في «عقره الناقة وتناول لحمها. 
على هذا المنوال تخرجء حيرأ محبوبة امرئ القيس» عريانق 
ثم لُِسمَعَ في هذه الأثناء دعوات محمومة لذبح الناقةء لأن 
الجوع دهم العذاری» بيد أن الأسطورة سرعان ما تبدی 
وكأنها تتطوّر في سياق حدث مركزي جديد ومفاجی إذ: 

وأقبلّ النّسوة عليه فقلن له: غذنا فقد حبستنا وجوّعتنا». 
وعندئذٍ يسارع الشاعر الأسطوري وآكل اهار ال إلى 
الرد على دعوات النّساء بذبح الناقة» بسؤال مفاجيع ومُحير: 
رن نحرث لک ناقتي» هل تأكلن منها؟ على هذا النحوء 
أيضأء سیقوم الناقد بانشاء نسّه النقدي استناداً إلى قراعة 
ميثولوجية للقصيدة: 
ويرم قافزث للعذارى قيعي 

فيا عجبالرخیها اشجئل 

فطل العذاری يَرتَينٌ تم 


وشحم کپهذاب الدعفس القثل 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


في السوال اللّقی على التساء امثير للدهشة واشحیر: إن 
نحرث لكنّ ناقتي فهل تأكأن منها؟» یکمن سؤال آخر: هل 
يمكن للعذراوات الجائعات أن يشاركن الرجال في تناول 
لحم الناقة؟ أو الاشتراك في ذیحها؟ ثخفي صيغة السوال 
تردّداً من احتمال أ أل قم (النساء) على خرق الحرام؛ كما 
أن الصيغة تخد تَحْتَركُ نمطا من التخاذل والريبة حيال قوة ونفوذ 
مبداً حرمان امرأة (الأنثى) من تناول لحم شبیه» مماثل في 
غرائزيته. ولكن لا كان الجوع شدیدا فان هذا الأمر لا بد 
يشير إلى الاطار التاريخي؛ الفعلي» الذي ارتبطت به 
الأسطورةء نعني وجود مجاعة عظيمة كانت تعمل على 
تهشیم أنظمة ارام وتفکیکها وتحطیم تَفييداتها الصارمة. 
إل الاقبال الشهواني (العُرْيّ) على تناول لحم الناقة والذي 
تُلخصةٌ عبارة «يَرْتَينَ بلحمهاه بعنی یِتخاطفْتك حيث کل 
فتاة تُعطي الأخرى قطعاً منه» أو مِرّقاً يعقر منها شحم له 
بیاض عجائيي نماثل وشبیه ببیاض الثیاب الحريرية ولعانها 
(الدمشقية) (دعنس) هو اقبال شهواني ی على لحم 
شحو یترادف مع العُؤي فير غدیر الواحة الصحراويت 
ويتناظر معه 1 تناسبًا خلاباً. وهذه في مجملها صورٌ 
شعريّة عن الطريقة التي اجتيز فيها حاجز الحرام وتفكيك 
قيوده في زمن المجاعة. تسيو هذه الأسطورة» في الامجاه 
المغاير لما انتهت إليه إشارات مَروية «مُحقٌ يعقوب»» فها هنا 
سرد مُتَمَقٌّ وحاز لقصة انتهاك شهواني للتشريع الديني 
القديم, عبت مُغامر يُجِيرٌ ذبح الناقة وتناول لحمهاء من 
النساء والرجال معاً في مأدبةٍ طقوسيّة فيما على الضدٌ من 
ذلك؛ تمضي مَؤوية «خق يعقوب» صوب تثبيت نظام ارام 


"5١ 


شفيقات قريش 


(حام) 
ول الوصائل في شريفٍ حُقِه 
والحامياتٌ ظهورها والسِيْبٌ 
(نقله ابن هشام السيرة: ۸٤‏ 
لشاعر مجهول). 


(حام) 

«قال: لا والله ماأتامن 

الحوز. قالت: فممن آنت؟ قال: 

رجل من آولاد جام. قالت: 

فلا تنکحن اولاد حام فانهم 

مشاویه خلق الله حاشا لبن آکو سا 
(المسعودي: ٤‏ ۳( 


۳۹۲ 


نطاق الولادات الأنثوية» ي التي ولدت «خمساً أو سبعاً أو 
عشرأ ثم مُنِعَ لبنها فلا تحلب ولا تذبح. وافثرض في هذا 
السياق من المجادلات الفقهية للآبة القرآنية» أن الناقة 
احتفظت بموقع متميز وخعاص وربما استئناتي في الشرائع 
الأولى مجتمعات القبائل الهاجرة والْفَلکة تاوبل حين 
قامت بتقدیسها وبترك «علامة عهد» معها: : شوم م أذنها 
وطردها رمزياً. والأمر الذي يُفهم على نحو لا مراء فيه من 
سائر الجؤويات والأساطير والمدؤنات التاريخية, التي دارت 
حول هذا احور المركزي في التشريع الدینی» هو أن الإبل 
بإجماعهاء النیاق والجمال» كانت موضوعا لتحريم ديني 
أثير» حافظ بقوة على ممتلكات القبيلة من التفتّت والضياع. 
وهذا ما يُفسر لنا مسر إلحاح الإخباريات العربية على إفراد 
حیز حاص لأساطير «عقر الناقة»» كما هو الحال مع ناقة 
صالح في مود وناقة البسوس. وعلى الرغم من التضارب 
المأسويّ في تأويلات الفقهاء والإخباريين المسلمين» منذ فجر 
الإسلام» لمصطلحات «البحیرة» ووالسائبة» و «الحامي» 
و«الوصيلة؛ والخلط بينها بصورة اعتباطة أحياناًء فان ئمة 
إمكانية لرؤية ما يشبه الإجماع على أنها تخصٌّ تحريم ذبح 
الإبل» كما تخص ممارسة محدّدة» طقوسيّة طرد الناقة بعد 
شق أذنها وتشييبها». ۱ 


خارج هذا التشئّت المريع في مقاربات الفقهاء وعلماء اللغة 
والقكاء والفشرین لجملة هذه المصطلحات» حيث يجري - 
أحياناً ‏ تخیل بعضها وكأنها تَخصٌ الشياه لا الإبل» مع أن 
التص القرآني يمكن أن يقرأ في سياق قراءة الموروث الثقافي 
الراسب. والذي يشير إلى سْرْعَةٍ قديمة نهى الاسلام عن 
الالتزام بهاء فان قدراً ماثلاً من تطاير بعض العاني الأصلية 
وتبعشرها» كان لا یرال يشوب هذه المفهومات» ربا يسبب 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


۴ ل المارسة إلى «طقوسيّة) شديدة الرمزية لا محتوى لها 
أ عشية ظهور الاسلام. وبالطبع» نظراً لنسيان ذ کریات 
هذه ۳۹ أو تلاشیها أو تآكلهاء حیث بات عراً گر 
الفهومات القدیة» وحدود ووظائف کل اصطلاح مط 
الطقوسية الرتبطة به ونوعها: الطرد» العزل شق الأذن» 
التشييب» الإهمال؛ الذیح. لقد كانت کل هذه المارسات 
مغ انعصار الاسلام» راسباً ثقافياً مستمراً باستمرار 
«مجتمعات الابل) وتقالیدها وعاداتها الغذائية أَيّ: شكلاً 
من الثقافة غير قابل على السیطرة والضبط وشکلاً من 
العداعیات الدينية البذئية 2 يصب في سیاق مناوی ) لااسلام 
نفسه» ومن قلب هذه التداعيات الدينية ونواتها (استمرار 
عادة شى أو شم أذن الناقة) ومن دون أن تبقى أي 
محتوی لهاء انبلق هذا التضارب الأسوي في فهم هذه 
اتصطلحات حيث جری خلطها مع بعضها. وقد بلغ هذا 
العشوش حدًا حمل ابن عباس على الرة» في سياق 
الساجلات حول (السائبة والبتجيرة والحامي والوصيلة) أن 
معنى آية طإما جعل الله من بحيرة ولا سائبة) قُصِد به كل 
بعير. وفي الواقم» فان كلمة «سائبة» على وزن فاعلة مت 
من الفعل الثلائي (سابت) بعنی: آهعل طرد. وكان البعض 
من العرب في إطار تقالید «التسییب» هذه إذا عاد من سفر 
وقد کتبت له النجاة من آهوال الصحراء بل عن بعیره أو 
ناقته» فور وصوله إلى مضارب قبيلته قائلاً: «هي سائبة) أيٍّ: 
«نذرٌ لا تركب ولا تُدبَّح ولا تطرد عن مرعى أو ماء. 
وغالباً ما يتولى سَدّنة بيوت العبادة والاصنام حماية 
«الحيوانات المطرودة» السائبة» وتصبح من ممتلكات بيوت 
الالهة ودور العبادة. 


يلف 


شقیقات قريش 


طرد هاجر 
ولتفيرنٌ خُلقها ثم ثاب إليها 
عقلها فبقیت دي فل لها 
أذنيها. نفمات ذلك فصارت 
سَنَّةٌ في النساء. ثم قالت 
لهاجر: لا تسكني في بلد. 
وأوحى ان لإبراهيم أن ياتي 
مکاه. 
(الطبري: ۱: ۱۳۰؛ الجاحظ - 
الحیوان: ۷: ۲۷ء 
التعلبي: 1( 
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طرد «الإلهة الأم» وابنها: الختان الأول 


في هذا السیاق. يمكن إعادة تسيب صورة «هاجر» التورانية 
والعربية الموازية والعمائلةء إلى جو العلقوسهة ذانه» فهي 
«الناقة السائبة؛ التي شرت أذنها وطردت مع «فصیلها؛. 
والفصيل هو ولد الناقة الذي يكون آخر بطن لهاء حيث 
يُلحق بأمه ويُطرد معها. والنظر إلى صورة «هاجره من هذه 
الزاوية. قد يساعد في فصل هذا الجزء من المزوية الأساسية 
عن «هجرة الإسماعيليين» الذي هيمن على كامل المؤوية» 
وإعادة إدراجه في إطار احموا لات الرمزية وا النظام الإشار ي. 
هذا العفكيك ضروريٌ للغاية لأجل فهم أعمق للمعاني 
والدلالات المنبفقة عن هذا الدمج المثير بين مادتين: 
إحداهما: تعصل بنظام (الججر) القديم» الذي تطوّر عنه 
الختان كما نعرفه البوم» والأخرى» تتصل ؟مَوية عن هجرة 
قبيلة تحدّر منها العرب. 

تُظهرٌ الصورة التوراتية والعربية على حدّ سواء» إسماعيل» 
کصبيٰ مختون ابن الثالثة عشرة تماما كما تظهرانه كطفل 
رضیع في الآن ذاته حين طرد مع أته التي ت هي 
الأخر: ى» إلى نوع من «اختان» 00 في ثقب 2 
و«خفضهاه. إن أساطير ومؤويات طرد «الإلّهة الأم» أو 
«هجرتها؛ مع ابنهاء ۳ تعضمن تمايزات صارخة 1 
فروقات جوهرية؛ بل هي على العكس من ذلك» تبدو 
متمائلة؛ ف «هروب يسوع وأمّه ولجوئهما إلى المغارة في 
المعتقد السيحي؛ یتناظر مع اهروب موسی» الطفل واه من 
الفرعون المصريٌ» أو هروب سرجون الأكديء الأقدم الذي 
ژمی ف النهر داخل «سلة». والثیر أن الأسطورة العربية عن 
طرد هاجر صوب مكةء تتلازم مع تحوّل هذا الوادي المجدب 
إلى واد تحضب؟ وهذه إشارة مسکوث عنها في تأويل طرد 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


هاجر عند الفقهاء والإخباريين» مع أنها تتضمّن كل العاني 
التي تفجو ميو الطرد: ل 
الأرض ادي تماماً كما نطردٌ «الناقة المّدّسة) تسیر في 
الارض دون أن يعترضها أحد. وفي الأساطير الفينيقية التي 
استعارها الإغريق» يظهر «قذموس» (قذمه - في التوراة 
والإخباريات العربية) وهو يسيؤ خلف بقرة مُقدّسة لكي 
ييني» في النهاية» معبد «طيبة» عند الأثر الذي تركتةُ عندما 
. توقفت عن السیر. وهذا هو المغزى الحقيقي الکامن في 
صورة الناقة التي تُترك أو تهمل وجعلها «سائبة» للالهة. 
وهذه هي «الإلّهة الأم» التي ولدت «سبع بطون أو عشراً ثم 
يبت للالهة» أو ترکت تهاجر في الصحراء لكي تنشر 
لضب فیها. رترکت هاجر في الصحراء مع ابنها في زمن 
كانت فيه المجاعة قد ضربت أرض ا التّص 
التوراتي ومباشرةٌ بعد ختان إسماعيل). 

وعلى الرغم من وجود سلسلة من التضاربات عند الفقهاء 


المسلمين» تطاول تعريف نظام «البجره حيث يُدمج مع 
«السائبة والحامي والوصيلة»» من شأنها أن تكشف عن 


درجة التآكل في النظام الثقافي القديم» وربا اندثار أو انزیاح. 


مفهوماته الأصليةء فان هذه التضاربات ‏ ويا للغرابة - 
تكشف في الآن ذاته, عن ثراء خلاق ومدهش في 
التصوّرات الدينية المحيطة بالشوعّة ذات الطابع الطقوسي»› 
والأثر العميق الذي تركته في ذاكرات القبائل» حيث آمکن؛ 
بعد مضي زمن طويل» تذكر وظائفها وآليات استخدامها. 
وفي تلب هذه الشرقة؛ «قصد عرق الجمل أو 
الناقة وشرب الدم» تفادياً لوت مُحقّق من العطش جراء نفاد 
ماء الهاجرین» كما نظر إلى تو 77 هذه «العادة» إلى «عادة 
غذائية» سرعان ما دخلت مائدة طعام القبائل الهاجرة على 


“a 


الناقة وفصيلها 
«-. وبعث الله صالح نبیّا إلى 
ثمود. قالوا يا صالح أظهر 
لنا من هذه الصخرة ناقة. 
فاستفاث يربو فتحرّكت 
الصخرة وتململت وبدا منها 
آنین ثم اأصدعت من بعد 
كمخّض وظهر منها ناقة. 
فضرب قيدار عرقوبها 
فتمرهاولاذ م«السَقُبُْه 
بصخرة فلحقه بعضهم فقتله 
وفرّق لحم الناقة». 
«- ودخلّ صالح القرية فلما 
رآه الفصيل بکی حتی سالت 
لموعه». 
«. وكانت الناقة تطلع ظهر 
الوادي فتهربٌ منها آغنامهم. 
وتهبط إلى بطن الوادي فکانت 
المواشي تنفر منها إذا 
راتهاد». 
(نصوص: الطبري» ۰۱5٩ :١‏ 
۰.۱۹ المسعودي: ۲ ۰۱5۷ 
التعلبي النيسايوري: Î‏ 
يذه 


شقیقات قريش 


۲۹۹ 


أنهماء معا من بقایا مارسة سابقة حرص المشرّع على إعاقة 
أي اقتراب منهاء أو بدرجة أقل؛ الإفراط في استمراريّتها 
بعدما جرى تخطي الدوافع والبواعث. ولذلك فإن تحليل 
سائر مواد هله الشوعة يستلزم عودة منظمة لرؤية الماهاة 
البارعة؛ بين ممارسةٍ اضطرارية مُتسربة من عصر المجاعة» وین 
مارسة موازية قوامها شق أذن الناقة» ثم طردها مع فصيلها 
(ابنها)» بصفتهما مادتين أصليتين تخسّان» على نحو غير 
متوقع» حلم الجماعة باليضبء والذي عبرت عنه القبائل 
في موویاتها وقصصها وحكاياتها أو أشعارها وأخبارها. بهذا 
المعنى فإن مَزوية «حقّ يعقوب» قد تکون من مزویات 
«مجتمعات الابل» لا «مجتمعات الراف»» وبالتالي فان 
التوراة لم تفعل أكثر من تسجیل هذه الژوية واعادة 
تثسیبهاه ضمن التشریع الديني اليهودي کمزوية تخص بني 
إسرائيل لا العرب. 


ومن المحتمل؛ في هذا الاطار أن لتأكيدات علماء الآثار 
بأن الختان كان ممارسة زغوية تخص جماعات سامية 
(بدوية) غربية (من الجزيرة العربية) أهمية استثنائية في سياق 
فهم مضمون أسطورة ختان إسماعيل وشّوْم أذن الناقة لد 
عثر علماء الآثار في موقع (تكة کورا) شمال العراق» على 
نموذج صخري من «عضو الذكورة) مختونأء وهو یمود 
بحسب ما نقل هاري ساكز (عظمة بابل: ۲۱۱) إلى نحو 
۲٠٠١-٠‏ ق.م.» أيّ إلى ما قبل العهد الأسطوري 
لإبراهيم وموسىٍ كما تحدئت عنه التوراة. لقد أنهى هذا 
الاكتشاف جدلاً عقيماً كان يدور بين المؤرخين والعلماء 
حول وعصر الختان الإبراهيمي) الأسطوري بإعادة وضعه في 
عصر سابقٍ لظهوره. وإذا أخذنا ملاحظة هاري ساكزء 
السديةة القائلة: (إن الختان لم يلعب» قَعلْ في حياة 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


السومرتین والبابلیین أي دور تقريباًء نظراً لأنهم لم یکونوا 
يمارسونه) فان هذه المارسة» يجب أن توضع» في هله 
الحالة» ضمن إطارها الصحیح بصفتها مارسة طقوسية 
تخص الجماعات الرّعويّة الهْلِعَة من الجدب والجفاف 
والقحط. وبینما كان السومربون والبابليون يعيشون في مدن 
مزدهرة وثرية» ويعرفون نمطا من الحياة المدنية المنظمة» كانت 
الجماعات السامية الغربية (بدو الجزيرة العربية) تجوب 
البوادي بحثاً عن الطعام وتقوم بمهاجمة ثغور الامبراطورية 
البابلية» حيث إنها ترکت. هناك وفي موقع من مواقع 
صداماتها المحتملة» «نصباه صغيراً عن «عضو الذكورة)» 
الذي یکت دلالياً فكرتها عن الخيضب باعتباره تناسلاً. 

وثمة في هذا السياق» دليلٌ لغوي د ثمين لطالا أ 
استخدامه لا من قبلّا نحن المعاصرين وما من جاتب 
القدماء کذلك. نعني الثل أو المأثور العربي القدیم الذي 
قشم العالم إلى طبقتين أو صئفين من البشر: «أهل ال 
وأهل الوّبر). 


في رأيناء لا تعني كلمة «مَدّر»: الطر (كما نقول: كان 
الطر مذراراً أيّ غزيرأ) كما لا تعني بالضبط القاطنين في 
الدن حيث نقوم طبقاً لهذا التقسيم» بوضمهم في تقابل 
دلالي مضاد لقاطني البوادي من أهل الوّبرء بل تعني على 
وجه التحدید: القُأُف. وهذا رأي ابن منظور وجمهرة علماء 
اللغة القدامى» فأهل الدّر تعني «أهل المُلْقَة». إن تمییز سکان 
الدن وتلسیبهم إلى صورة نمطية بصفتهم وأهل قُلَفَة: أي 
أهل مَدّره یتوافق مع ملاحظة ساکز بهذا الشأن, لأن سکان 
مدن سومر وأكد وبابل لم یکونوا يمارسون الختان» وفضلاً 
عن ذلك» فان هذا التنسيب يجعل من «الختان» موضوعاً 
صراعياً یکزس الصورة التقسيميّة النمطية للعالم القديم. 


¥ 


ختان إبراهيم 
... قال النبئ ل الكت 
إبراهيم بقدوم وقد مسرت 
قدوم هذه بانها ثنية بالسراة 
- سراة عسير ‏ كما آنها 
موضع على مبعدة ستة أميال 
من المدينة ون الصحاح: هي 
موضع وقتم: : موضع بالیمن. 
ولکنها سرت ایضاً كاداة. 
والقدوم اشبه بالسکین 
المصنوعة من الحجرس». 
(نص ابن منظور وياقوت) 


- يتصرف - 


شقيقات قريش 


الفمتر (أهل المتز واهل 
الوير) 


«... وق المَقّل الا من مادر. 
وهو جد بني هلال. ول 
الصحاح هو رجل من بني 
عامر ين صعصعة. 

ويُقال للرجل الذي لا يَمْتَسِحٌ 
بالماء ولا بالحجر أمَدّرٌ 
والامدر: الاقلف. 

والعرب تسمي القرية المبتية 
بالطین واللپن: المدرة ومتر: 
قرية بالیمن وأمل للمَدّر: اهل 
القری والامصار. 

وفي حدیث [براهیم النبي: أنّه 
یاتیه ابوه یوم القيامة فیساله 
أن یشفع له فیلتفت إليه فإذا 
هو بضیعان أَمْشَرّسه. 


۳۹۸ 


وسنری تالیل كيف أن الختان لعب دوراً محوریا في النزاع 
بين الجماعات وفي قوائم الأنساب العربية والعبربّة. تعني 
كلمة «الامذره: الاقلف. وقد وْضف العرب الجماعات 
البدوية من «مجتمعات الإبل» الممتيعَة عن مارسة الختان 
ب «بني مذراءه. وفي الحقيقة فان «مجتمعات الابل» لم 
تكن موگدة النظرة في ما حص مسألة الختان حتی عشية 
ظهور الاسلام. فقد کشفت «مع ركة آحد) بين السلمین 
والوثنيين من قبائل ثقیف وقریش, أن بين القعلی من 
المشركين «فلْماه مع أن أكثرية من هؤلاء کانوا يمارسون 
الختان. وفى قائمة أنساب القبائل المنتسبة إلى «هلال» نجد 
أن اسم الأب الأعلى لهذه القبائل يُدعى «مادره أيّ: 
الأقلف» وهي إشارةٌ لا تماريها العين» بأن نسب القبيلة التي 
غرفت ب «بني مادر» يندرج في إطار توصيف حالتها 
القدية یوم کانت من «أمل المَلْمْةه. ويبدو أن القبائل 
ترکت فضلاً عن الأدلّة اللغوية عن حقيقة أنسابها الخيلة 
مواضع وأماكن خلّدت هذه الذكرى عن النزاع الذي دا 
أصلاًء حول النضب من خلال رؤية طقوسية إلى الختان؛ 
ومن هذه المواضع أسماء قرى يمنية ذكرها ياقوت الحمويٌ 
فى معجمه عرفت ب همَدَر)ِ بمعنى: الأرض القاحطة». 
لمجيبة» أيّ: «لقَلْفاء»» وهذا هو في رأينا - الأساس 
الصحيح لتقسيم العالم القديم كما یل القبائل. 

وهناك شاهد لغويٌّ مثير آخرء بدأل على الفكرة ذاتهاء 
ويصِكٌ في الاتجاه العام لفكرة انعدام وحدة النظرة» بين 
الجماعات البدوية إلى احتان» نعني كلمة «نضراني» 
وانصاری». 


لقد شاع بين القدماي وكذلك العاصرین؛» وحتی بين 
مسلمي الدعوة الاسلامية أَنَّ القصود من كلمة «نصراني» 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


التي تُطلق على فرقة من السیحیین أو على المسيحيين بعامة 
الإشارة ضمنا إلى مدينة الناصرة العروفة في فلسطين المحتلة» 
بل هي اشتقاق منها كما ذهب اللغويون القدماء» وهذا غير 
صحیح. وإذا كان هناك من يزعم أن كلمة «نضراني» من 
الناصرة» فان الواقع يُفَْدُ هذا الزعم الف إذ یتوجب علینا 
أن نُسمي ‏ في هذه الحالة ‏ کل مسلمي الناصرة بالاسم 
نفسه فنقول عنهم «نصاری» وهذا غير معقول. وقد ضمّف 
ابن منظور هذا الرأي الذي طرحه كبار علماء اللغة الذين 
ربطوا بين اسم الناصرة (الدينة) والمسيحيين فيها. 
تعني كلمة «الأنصره عند العرب «الأقلف». وفي حديث 
لنب ار رد قوله: «لا يؤمنكم صر أي: أقلف. 
قال شاع جاهلى یصف ناقَتَيِه وقد طأطأنا رأسيهما من 
التعب والإعياء: ١‏ 
«فكلتاهما خوت وآشجدت رأسها 

كما آنجدت نضرانة لم تفِ» 
وتدليلاً على عمق التمایز والانقسام لا بين «مجتمعات 
الابل» وهمجتمعات الثراف» وحسب. وإنما كذلك بين 
«الختونين) و«القُلْف» بکل ما يعنيه ذلك من تشابکات فظة 
ومزعجة مشوّشة للفهم» فسوف أسوق هذا المثال» لأجل 
البرهنة على نمط زائف رائج حتى في ثقافتنا العربية 
المعاصرة» ونظرتها التقليدية إلى ماضي القبائل. 
لقد اشتهرت إحدى القبائل العربية المعروفة باسم وني 
غذرة» با ذعي اعتباطاً ب «الحبٍ العذري»» حتى خرج 
علينا المؤلفون التاریخیون والأدباء العرب» بتعاییر تدمج دمجاً 
مُفْرِطأ في الأريحية والتساهل بين القبيلة وبين اصطلاح 
«الحبٌ العذري»» حيث بات أمراً مفروغاً منه أنهما شيء 
واحد. و في هذا الإطار» تصديق مزاعم أدبية قديمة عن 


۲۹۹ 


بنو عذرة 
جریر: 

مز ابن مره يا فَررْدَقٌ كينها 

- الکین: لحم الفرج. والعٌذْرَّة 
وجع الحلق من الدم وذلك 
الموضع يسمى عذرة - 


۳۷۰ 


«حبٍ عذري» ارتبط باسم قبيلة «بني عذرة» كأن ما من 
قبيلة أخرى عرفت مثل هذا الحب؟ الذي صار جکراً لها؛ 
وان سائر القبائل الأخرى لا تعرف سوى «الحبٌ الدنس4» 
وهذا غير منطقي. ولأننا نعتقد بنسيان الأصل البعيد للاسمء 
وهو توصيفٌ لخالة القبيلة أكثر نما هو تعبير عن امتلاكها 
لامتياز يَرفمٌ من شأنها بين القبائل» فان رد الاسم إلى معناه 
سيكون أمراً ملحاً. تعني كلمة «عذْرة»: الختان» ومنها جاء 
اسم القبيلة» التي الكسبت» شأنها شأن القبائل الأاخری» إلى 
ذكرياتها عن طفولتهاء فتسمّت باسم أب أعلى. قال 
الشاعر: 
في فتيةٍ جعلوا الصلیب إلههم 

حاشاي اني مسلم قغذوز. 
والعَذْرَهُ والاعذاژ والعذین كلهاء بحسب معاجم اللغة 
العربية القديمة: طعام الختان. وفي حدیث للنبی أورده ابن 
منظور قال َیو: «الوليمةٌ في الإعذارٍ حقٌ». ومن الواضح 
تمامأء آندا أمام تقليدٍ عربین قديم عرفته الجماعات العربية 
الأولى» أساسةٌ إقامة مأدُبة طعام للمختون» وهو ما يوطد 
فكرة ارتباط قطع القلْقَة بطقوسية الطهارة واخشب. 
وكانت القبائل جريا على تقليد من تقاليدها تخت ما بين 
(عشر سنوات وخمسٌ عشرة سنة)» وفي بعض الوارد 
الاسلامية یرد قول للنبئ ك9: كنا آعذاز واحدء بمعنى: 
یا في عام واحد. وئمة أكثر من رواية ته تشير إلى (أنَّ اللبي 
ولد مَغذوراً مسرورا) أيّ: 0 مقطوع السرّة. كما يُقال 
في اللغة: آغذروا للقوم» بمعنى بمعنى: أولموا له »أو آقیموا لهم 
مأدبة طعام. ويبدو أن مأدبة طعام الختان دخلت في هجاء 
القبائل وقديما هجا شاعرٌ جاهلي قبيلة ربيعة وعيّرها 
بامحاعة. قال: 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وکل الطعام تشتهسي ربيعة 

الخراس والإعذار والتقيكة. 
بهذا المعنى فإن كلمة «عَذرَة» التي صارت اسماً لأب أعلى 
في قوائم الأنساب العربية» يمكن أن تحال إلى توصيف قبيلة 
لنفسهاء تمايرت داخل «مجتمعات الإبل» كونها من القبائل 
المختولة. 
يرد اسم «بني عَذْرَة» لأول مرة» في نقش معروف لآشور 
بانيبال نحو 8614 ق.م. في صورة «بر - عَذْري» والتي 
قرئت من قبل علماء الآثار على أساس أنَّ وبر هي الكلمة 
العربية الجنوبية ذاتها بمعنى (ابن» بني) كما قرئت (عدري) 
(عذري): عَلرة. وفي الواقع» فان اسم «عذراء «عَذْرَة أو 
«عَذْرَة» هذا لا يزال محفوظاً قبل تاريخ النقش الآنف في 
صوره ة اسم لموضع قديم في بلاد الشام؛ على طريق تدمر هو 
(عدرل» ماما كما هي صيغته القدية (من دون نقطة فوق 
الدال), با يدعم وجوداً حقيقياً لقبیلة عربية من القبائل 
الأولى» كان لها ذات يوم شأن كبير لارتباطها بفكرة 
الطهارة الدينية, 
تنسب (عذرة) في قوائم الأنساب العربية ولواگحها إلى 
«قضاعةء اليمنية الأصل والعدنانية النشأة» وكانت ديارها 
ا 0 فيهاء 4 وادي e‏ حتى أيلَة قبل 
«عَذّْر» بمعنى زغ المرب كلمة «عذرای» وبه شمیت 
كل امرأَةٍ بكر لم يَنْسَسْهًا رجل. وبحسب ابن منظور (مادة 
علر) فان «العُذْرَة» تعني هنا البكارة وقد استُخدم التعبير 
للإشارة إلى نوع من (القطع) الرمزي لأن المرأة إذا حفِضَت 
(والخمّضٌ: الختان الأنثوي) قطعت «نواتها) وقد افترض فقيه 
(سلامي مرموق هو ابن القيّم الجوزيّة (ت نحو ۱۳5۱ م.) 


۳۷۱ 


جردر 

(ربيعة الجوع: هو ربيعة بن 

مالك بن زيد مناة بن تميم 

وهم ربيعة الجوع: ‏ 

يُحَالِفَهُم فقرٌ قديمٌ ومذلة 
ويثس الخلیطان المذلّة والفقرُ 

قصبراً على ذل ربيع بن مالك 
وکل ذليلٍ خيرٌ عاد الصبن) 


شقيقات قریش 


۳۷۲ 


في کتابه (أحكام الولود) أن ختان المرأة قد یکون مُتَضَّمِناً 
لنوع من العلامة على عبوديّة المولود» تماماً كما هو الحال مع 
العبد الذي تثکوی جبهته أو تُقطع أذنه أو يُجدع آنفه 
كعلامةٍ على استرقاقه (حتی إذا أبقّ ره إلى مالکه بتلك 
العلامة)» وهذا راي جريء غير مألوف في تأویلات الفقهاء 
للختان. وبهذا العنی فان عبارة «قضٌ خاتم العُذرية» لا تشیر 
لا إلى موضع الحتن» لأن کلمة «خام» هنا هي ذاتها 
الكلمة الحميرية بمعنى «البظر» ولیست قلباً في الحروف 
لكلمة (ختن) (خاتع)» وقد استخدمت قدياً كاستطرادٍ في 
توصيف الختّان الأندوي با هو قطع لفلف البظر. قال ابن 
الأعرابي : «وقولهم: اعتذرتٌ إليه هو قطعٌ ما في قلبه. 
والعذّرةُ كل رمل لم توطأ». 


تشير دلالات الكلمة» بإجمالهاء إلى أن القصود منها هو 
«القطع». فكيف تبلور مفهوم القدماء ثم المعاصرين من العرب 
والمستشرقين لهذه «العُذْريّة» كتعبير عن (الحبٌ العذري» 
وللأشعار التي ارتبطت به» وحيث زعم على الدوام» أن هذه 
القبيلة اشتهرت بأن فتياتها وفتيانها لم يعرفوا «حباً دنسا»؟ ان 
فهماً أفضل وأدق لمعنى الاصطلاح الشائع «الحبٌ العذري» 
بكرن كا عير رض كئذة ی الأصلي 
جماهاات وثنية» أيّ: على نوع من الطهارة (وحتى اليوم 
يستي العراقيون كلمة ختان ب الطهور -). ولما كان النتان» 
كما لاحظناء یتضمن معنی الطهارة هذا من دنس القحط 
والجدب» فان دلالة الطهارة والغذرية ستکون دلالة راسبة في 
ثقافة القبائل کمفهوم ديني: أخذت طریقها نحو التطور لتعني 
الب الطاهر راب بلا دنس). 


في هذا الاطار دارت أسطورة طرد (الإلّهة الأم) هاجر واینها 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


إسماعيل» مثلما دارت مزوية التوراة عن (حقّ يعقوب)» 
وهما معا تلعحان إلى العلاقة الوثيقة بين الطعام والختان من 
جهة وبين الطهارة والیضب من جهة ثانية. والمثير أن برنال 
(أثينا السوداء: ۱۹۰) نقل رأي هاه امهطه:38 القائل رن 
اسم (هاجر) مشتق من الجذر +ع الذي يعني باليونانية 
(يهيم» يهاجر) وأنّ أسطورتها ممائلة لأسطورة الإلهة اليونانية 
(هیرا). لکن برنال وآستور لم يفعلا شيئاً وهما يفترضان 
هذه الصلة. ما ابن منظور (لسان» 4: )١١‏ فقد رأى أن 
العرب أجازت - قدياً أن يكتب اسم «هاجره (آجر)» 
وهذه مقاربة لغوية هامة قد تسلّط الضوء على الطريقة التي 
انتقلت فيها أسطورة الإلّهة الأم عبر الفينيقيين إلى كريت» 
من موطنها التاريخي: الجزيرة العريية. وقد يكون الأصل فيها 
مَزوية قديمة عن البقرة التي ظل (قدموس) (قدْمَم هشي 
خلفهاء متبعاً أثرهاء كما يتب الفصیل ولد الناقة) أثر اه 
هله العبادة الموغلة في القدم للناقة» هي الأساس الذي 
نهضت عليه أسطورة طرد (إسماعيل وهاجر)» والتي جرى 
فيها دمج أخبار تاريخية عن هجرة قبليّة» وولادة جماعات 
جديدة في (مجتمعات الإبل) ومن ثم» حدوث تمايزات 
وانفصالات باعدت بين أنسابهاء مع أخبار ومواد أسطورية 
تتصل اتصالاً وثيقاً بطقوسية (بجر) أذن الناقة وطردها مع 
ابنها. 


۳۷۳ 


آجر - هاجر 
«بيّن میخائیل إستور أن 
قصة إيى وزيوس وهيرا 
تشبه القصة الساميّة لهاجر 
في الكتاب المقدس. ريررد 
إستور كذلك فقرة لافتة 
للنظر من سفر إرميا وهي أن 
مصر بقرةٌ جميلة ولكن ذبابة 
من ذباب الماشية هاجمتها 
من الشمال وهي توحي أن 
المستمعين الزسرائیلیین لهذا 
النبي كانوا على معرقة 
بالحكاية الشعبية.». 
(مار تن بر نال M. Bermal:‏ 
Black Athena‏ ۱۹۰) 
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لم تئر كلمة أو اسمء في «التوراة» من الجدل والخلاف حول 
امحتو: 5 الحقيقي لهاء مثلما أثار ت كلمة «ملکیصادق» التي 
عَدّها سراح الكتاب المْقدّس لليهوديّة اسماً. فيماء على الضد 
من ذلك» ارتأى نماد النّص التوراتي أنها «كلمة» أو «جملة 
غامضة) أسيء فهم محتواها عند ا 
الإرمية إلى العبرية ثم العربية. وتفاقمت المشكلة سوءاء حين 
جرى» وفي مراتٍ عدّة في الدراسات الكتابية الغربية والعربية؛ 
تبتي نموذج سقيم في التأويل التَصّيء يقومٌ على إدراكِ متزمت 
ومفتقد للترابط لسائر إشارات التص: جرى فيه طمش 
عشوائي للعلاقة بين هذا النصّ ونظائره في الكتابات الإخبارية 
العربية. وفي هذا النطاق اقترح كمال صليبي (التوراة جاءت 
من جزيرة العرب: ۱۹۸۵) ترجمة أخرى من العبرية للمقطع 
الذي وردت فيه الکلمةه ليتسنى إدراك فحواها على نحو 
أفضل» ويموجب هذا العمل تمت مكافأة الكلمة بجملة طويلة 
نسبيأء جعلت من الاسم تعبيراً دالاً على الطعام. وهذا ما 
ضاعف - في رأينا ‏ من تعقيدات المسألة. 


ولأجل معالجة أخرى؛ تُعيد شبك التص التوراتيٍ (الإخباري) 
بالتص الإخباري العربي القدمء التوارث شفوياً وللدژن في 
مصادر لم تصلئاء ولكن جرى الاستناد إليها من جانب 
الإخبارتين العرب» فإننا سنورد - هنا - مقتطف التوراة هذا 
حول «ملكيصادق» حيث يظهر الاسم لأول مرة في (سفر 


مُصَدّقَ وصئیق 
«فقال له الفرعون ‏ أيها 
الصتیق. يعني: فيما عبرت 
لنا من الرؤيا. قال: تزرعون 
سيع سنين دأيا». 

(الثعلبي: عرائس المجالس) 


- قصة يوسقف - 


شقيقات فربش 


الاعشی: (قٍ مديح شمر 

برعش: آبي مالك) من ملوك 

حمیر. 

وحاز التعيم أبومالك 

واي امرئ لم يخنة الزمن 
(ديوان الاعشی) 


آورشلیم 

الاعشی: سلم» (آرری شلم) 

(ط وّفث للمال آفاقة 
همان فحمص فاوری شَلَمْ 


۳۷۹ 


التکوین). ولکن» وقبل ذلك لا بد من أن نفرغ من مسألة 
ليست شكلية بنظرناه تتعلق بأسلوب رسم الاسم القديم 
«ملکیصادق» لنقترح رسماً عربياً له: (ملكي صادق) تماماً 
كما نکتب اسم اللك اليمني أسعد ملکیکرب الوارد في 
النفوش في صورة (ملك یکرب) التي استعملها عرب 
الشمال؛ وتماماً كما رسمنا اسم «أبيمالك» في صورة (أبي 
مالك). وفي هذا الإطار هناك أكثر من شهادة قديمة على أن 
علي بن أبي طالب كتب اسمه أثناء صلح الحدّئبية في 
صورة (علي بن أبي طلب) وهو رسم عربي للاسم كان 
مألوفاً باستمرار. 
يرد اسم «ملكي صادق» في (نك: ۳/۱4 - ۱۸). 

[وعند رجوع رام بعد أن كسَرَ كدر لا عومر 

والملوك الذين معةع خرج ملك سدوم لملاقاته إلى 

وادي شوى - وهو وادي اللك -. وأحرج 

ملکیصادق ملك شلیم خبزاً وخمراً لأنه كان كاهناً 

لله العلي. وبارك أثرام وقال: 

«على یرام بركة الله العل خالق السماوات والأرض. 

وتبارك الله العلي الذي سل أعداءكَ إلى يديك» 

وأعطاه رام الْعُشْرَ من كل شيع]. 
هذا هو المقطع الوحيد في التوراة» الذي تَرِدُ فيه (الكلمة) أو 
الاسم وبرسمه القديم: ملکیصادق» وهو رسم عربي جنويي 
مألوف في الكتابات اليمنية القديمة. ولأن النّص يدور في 
نطاق عودة من حرب ولقاء بين رام (العبراني) مع ملك 
شلیم» فإنه يدور كذلك حو «نظام الغشر». فالنتصر عاد 
بالغنائم وأعطی العُشْرَ من كل شيء. إن آطروحتي الرئيسية 
في هذا الكتاب» إلى جانب مسألة الانساپب ومائدة طعام 
الجماعات القديمة» تستندٌ إلى الفكرة التالية: زد الجوانب 


القسم الأول: نفي (سماعیل 


الجوهرية التي تم صرف الانتباه نحوهاء داخل التص 
الإخباري التوراتي؛ يمكن أن تُفهم على نحو خلاق, إذا 
جرى تفم مُنظم للبنياث الموروثة عن ماض ثقافي موغل في 
لدم على أنها تخصٌ أساساً سائر الجماعة العبرانية الأو لی 
قبل تمايزها وتفكك e‏ وليست بنيات معرفية مستقلة 
أو خاصة بشعب بني إسرائيل القديم والزائل. وهذا ما 
يكشف عنه بجلاء قل نظيرةٌ» محتوى النّص الآنف الذي 
يربط بين عودة أثرام (إبراهيم) من احرب ظافراء وبين أداء 
الغشر من كل شيء (من غنائمه) ثم تلقي البركة من كاهن 
مقاطعة صغيرة تدعى في التوراة (شليم) (ديار بني سلیم)» 
با يعني أن أَبْرام العبراني (إبراهيم) وسلالته» كانوا يعيشون 


في إطار نظام ثقافي لم يكن من ابتکارهم بل كان سائداً 


حين وصل إلى «أرض کنمان» حيث حدثت المجاعة طِبقاً 
لفحوى السردية التوراتية. ولذا فان الإشارة الهمة للغاية في 
هذا التص ليست اسم ملكي صادق بل كلمة «العُشر» التي 
تعبر عن «نظام العشوره الذي سنبرهن على أنّه كان من 
أساسات النظام الثقافي العربي القديم في الجزيرة العربية» وقد 
تبلور في بعض الحالات كشوعة تتّصل ب «الضرائب الدينية». 


أ عشور مكة 

تحدئت سلسلة من الأخبار والؤويات والأساطير العربية عن 
نظام العشور وصلته العضويّة ببدايات الاستقرار» قبل أن 
تضرب المجاعة الكبرى (مجاعة مكة) أو «أرض كنعان» 
حلقات هذا الاستقرار وتفتّتهاء وهذا ما يكن دعمة عبر 
قراءة «تاریخ المجاعة) كما رواه الإخباريون باقتضاب في 
أخبارهم عن مكة. تظهر صورة هذا الاستقرار البذئي» في 
المزويات العربية. على نحو يصعب تقله خارج لغة الخطاب 
الأسطلوري» قمكة مكان مجدذب يتحوّل ۷ وبعد 


۳۷۷ 


شقيقات قريش 


السمیدع 

قال طفيلٌ بن عوف القَنّوي: 

وفينا ترى الطول وكل سَمَيْدءٍ 

مدرّپ حرب وابن كل مدرب 
(الأشباه والنظاتر: )۸٩‏ 


۳۷۸ 


وصول هاجر واسماعیل إلى مکان حصب تتزاحم حوله 
القبائل بالنا کب متدفقةً من جنوب قاحط نحو شمال 
مزدهر. ويبدو أن هذا التزاحم بين الشعوب والقبائل» حول 
مكة با هي «موطن استقراره جلب معه نظاماً ثقافياً جديداء 
وأشكالاً من تنظيم الحياة الاجتماعية والدينية» في أساسها 
العمل ب «العشور»» الذي تُشير صورته الأولية في (التورا© 
إلى أنه كان نوعاً من الضرائب العينية التي فرضتها الجماعة 
التتصرة على القادمين إلى مكة للاستقرار أو الحج. وفي 
صدد هذه النقط» فقد روت المصادر العربية أخحباراً 
ومؤويات وأساطير ترتبط بوصول إسماعيل إلى مكة مع 
أخوال آولاده من جرخ حيث نشأ نوع من تقاسم للسلطة 
في المكان ادس بين العماليق (العمالقة في العوراة6 
وجَرْهُمء وهو ما يمكن اعتباره نمطا من ازدواجية للحكم 
فرضه الصراع حول المكان الخصبء والذي انتهى بعد 
حروب طاحنة إلى تسليم العماليق بوجود مهم في 
السلطة» كشريكِ وكمنافس قويّه ويقول الأزرقي (أخبار 
مکة ۱: ۸۲) ناقلاً رواية ابن إسحق وآخرين: أن جرهم 
وصلت مكة: 

«فأقاموا مع العماليق وكان لا يخرج من اليمن قوع الا 

ولهم ملك يقيم آبرهم وكان ذلك شلد فيهم ولو 

كانوا نفراً يسيراً. فكان المضّاض بن عمرو ملك 

جرهُم» وكان السميدع ملك قطور. فتزل المصّاض 

أعلى مكة وكان يَعْشُّر من دخلها من أعلاها. ونزل 

السميدع أسفل مكة وكان یَفشر من دخل مكة من 

آسفلها). 
أمَا ابن الأثير (الكامل» ۱: ۵۳ - لایدن) ونقلاً عن ابن 
الكلبي فيرى أن «الملك الضخاك» هو الذي أرسى نظام 
العشور إِذْ: 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«ساز بالجور والعسف وتتط يده في القتل وكان اول 

من سن الصَلب وأؤل من وضع العشوره. 
والملك الضخاك هذاء الذي تكثر الاخبار عنه في روايات 
القدماء من دون أن نعرف عنه ی شيء تاريخي؛ مد عند 
بعض الإخباريين من ملوك مَعدٌ. ففي رواية منقولة عن الزییر 
عن مكحول دوّنها الصالحي الشامي (سيرة خير العباد: 
(TEA‏ 

«أغار الضكاك بن معدّ على بني إسرائيل في أربعين 

رجلاً من معد عليهم دراريع الصوف خاطمي خيلهم 

بحبالٍ الليف فقتلوا وسبوا وظفروا». 
وییدو من وصف الأزرقي؛ الدقيق وألنموذجي» لشكل توزّع 
السلطة بين القبائل التزاحمة لأجل فرض نفوذها في مكة 
على جانبي الوادي الخْضبء أن نظام العشور ارتبط بوجود 
«سلطة دينية» وان كانت مزدوجة. كما يُفهم من روايته ل 
القبائل الخاضعة أدّت العُشْرَ من أموالها. وبهذا المعنى» فان 
أبرام (إبراهيم) العبراني» يكون هو وأولاده قد خضعواء هم 
أيضاً لهذا النظام» الذي استمر طويلاً حتى عهد قصی جد 
النبی (نحو ۵۰۰ م.) بحسب رواية السعودي (۲: 0۱۷۲ 
الذي بقطع بأنٍ نظام العشور ظلّ معمولاً به حتی بعد 
سقوط حکم جرهم وصعود خرّاعة وقریش: 

« وکانت ولاية البيت - الکعبة - في خرَاعة ثلائمائة 

سنة. واستقام آمز قصین وعشّر على مَنْ دحل مكة 

من غير قريش». 
وهو ما يكفي لتوضيح المعنى» الذي ينطوي عليه نظام المشر 
ببعده الديني المرتبط بالمكان الْقدس. وفضلاً على هذه 
الإشارات الشتسبة هناك كثرة من المؤويات التي تدور في 
النطاق ذاته. إن قراءة أحرى» مغايرة للتص التوراتي يُشْبك 
فيها الجانب الإخباري مع نظائره في كتب الإخباريات 


۳۷۹ 


الضكاك 
د. بيوراسب - ملك الفرس - 
وهو الازدهاق الذي تسمیه 
العرب: الماك وآفل اليمن 
یعون أنّ الضخاك منهم 
وائّه اول الفراعنة وکان ملك 
مصر لمّا قدمها إبراهيم 
الخلیل. والفرس تذکر اه 
منهم وتنسبة إليهم واه بيو 
راسب ابن آروندا سب». 

(ابن الأثير: ۱: 037) 


شقيقات قريش 


YA: 


العربية» تسمح وحدهاء بفهم أعمق وأفضل» لأن ملكي 
صادق الذي أخدّ «لغشر من كل شيء) عندما لعقی أبرام 
العبراني» يصبح في هذه الحالة صاحب سلطة دينية 5 تقوم 
بفرض الضرائب. با أنه كاهن شليم. ولعلنا عبر هذه 
المائلة الشيّقة بين الئصين التوراني والعربي» نقوم» تلقائی 
نع أي تشوش في مفهوم العشور واعاقته» بل ونتمكن من 
ضبطه واعادة ا کتشافه ۾ کنظام مندثر وهذا آمر حيوي في 
تَقُنية تحليليّة متطلبة. 


ولذلك سنقوم» لهذا الغرض, بتفكيك أسطورة تخصٌ 
شخصية خيالية طالا دارت الشبهات حول دور مزعوم 0 

في تاريخ الصراع على مكة» معتبرین هذا الأمر گت المسألة 
لأجل بلوغ القاصد التي هدفت إلى الاخبار عنها مَووية 
إبراهيم وملكي : صادق» بل وإلى إبرازها بصورة متعگدةه 
ولكن مدر کڍن اشد الإدراك في الآن ذاته» أن هذه الععُنية 
الجامحة واّطلبت تفتقر» مع ذلك» إلى ما هو مألوف عادةٌ 
في التحليلات غير 8 حيث سید مُعالج النصوص؛ 
على الخطى ذاتها التي يرسمها له السرد مُتَقيّداً بحذر 
واحتراس مبالغاً فيهما إلى آقصی حدّء من الانزلاق وراء ما 
هو هائشي وثحیط بالنصوص من الخارج. ما نحاول 
المترل علیه من لمار تاضجد عبر هه الب سل ر 
تحقیق انتقالٍ سلس وشفاف» من الشرد التوراتي إلى السرد 
العربي القديم؛ وبالعکس والنفاذ إلى البنیات المتمائلة 
والمتوازية» وهذا ما نرتعي أنه سوف يُزعزع بصورة غير 
متوقعة» كل الأساس القديم والمتهالك» والذي قامت به حتى 
الآن» قراءة تقليدية سقیمة» رأت إلى التص التوراتي كما لو 
كان معرفةٌ مستقلة بعالم خاص ومُغلق. وفي منحئ آخره 
سيكون أمراً لا إلى أبعد حدّء بالنسبة إليناء أن نجرف من 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


أمامنا كل التدفقات السردية: الشيّقة والمْصَلّية» في النّص 
الإخباري العربي القديم عن الشخصيات الأسطورية 
والخيالية» وبالتالي كل ما يبدو في نظر قرّاء التاريخ حقائق 
شبه ثابعة أو راسخة. وکمشال على ذلك. إعادة إدراك 
شخصية لأبي رغال) الذي يُصؤر في المؤويات العربية 
کخائن» اشترك في حملة ابرهة اخبشي للاستيلاء على 
مكة. ولکن ما الصلة بين ملكي صادق (التوراتي) وأبي 
رغال (العريي)؟ 


- عشور أبي رغال في الحجاز 
بوضعنا لنظام العشور الذي أشارت إليه التوراة» داحل 
النسيج السوّدي ذانه الذي یجمع روایات التوراة وکتب 
الإخباريين العرب» فانتا نکون قد وضعنا الغزی الخاص 
بوجود شخصية ملكي صادق داخل الاطار الحقيقي 
والتاريخي, وهذا يستدعي الکلام عن آساطیر أبي رغال. 
تقول الرواية العربیة: إن آبا رغال الذي يُعرف في الأدبيات 
التاريخية بكونه دليل حملة أبرهة الحبشي على مكة (۰۲۰ 
۶ وبسببها وصم بالخيانة ورُجم قبره كما بُزعم» كان قد 
قلّم للمحتلّين الأحباش ما يلزمهم من خدمة للوصول إلى 
مكة» وهذا ما تقوله رواية ابن هشام في (السيرة» ۱: 4۲): 

«نبعثوا معه أبا رغال يدلّه على الطريق إلى مكة» 

فخرج آبرهه ومعه آبو رغال حتی آنزله امیس نلعا 

أنزله به مات آبو رغال هناك فرجمت قبره العرب» 

فهو الذي برجم التاس بالْعکس». 
هذا ما تقوله الروایات التاريخية استناداً إلى ابن هشام. لکن 
الاساطیر القديمة لا تقول بذلك بل هي تضع «أبا رغال» 
في عصر آخر وتجعل منه «عشٌاراه من عشاري الحجازء كما 
يرى المسعودي (۲: ۲۰۱) الذي يقول إن وأبا رغال» كان 


۸1 


ابو رغال 

«المسعودي: وق طريق مكة 

بين الثعلبية والهبير موضعٌ 

يعرف بقبر الحبادي ترجمة 

رغال. 

ابن الاثير: وسار حتى أنزله 

بالعْفعس. قلما نزله مات آبو 

رغال فرجمت العرب قبرّه 

فهو القير الذي پرجمسه. 

(نصوص المسعودي: ؟, 

(Y1 :١ این الاثیر:‎ ۰ 


شقيقات قريش 


ابو رغال 

(نص ياقوت وابن هشام) 

«... الَفُمُس: موضمٌ قرب 
مكة في طريق الطائف مات 
فيه آبو رغال وقبره پرجم 
هناك لانه كان صاحب الفیل 
فمات هنال» (۰: ۱۸۸ 
یاقوت): 

«فيعثوا معه آبا رغال یله 
على الطریق إلى مكة فخرج 
أيرهة ‏ الحبشي ‏ ومعه ابو 
رغال حتى آنزله المُقَمّس. 
فلمًا انزله به مات ابو رغال 
هناك فرجمت قبره العرپ» 
(اين هشام: ۱: + 

التوراة 

العشارون: الخطاة. 


YAY 


يعمل مساعداً للنبن صالح نبن ثمود جمع الصدقات 
والاموال» حتى جرى اتهامه من جانب «ثقيف» بمخالفة 
قواعد الجباية وبال جور والظلم فوثبت عليه وقتلته. ويُستدل 
من بيت شعر منسوب لأمية بن أبي الصلت أن «أبا رغال» 
هذاء كان من مساعدي النبی صالح وأنّه كان یعمتع 
بكفاءة وقوة شخصية مکنتاه من العمل کمشّار لکنه فقتل 
يسبب سوء تصرّفه. ومع ن البيت المنسوب لأمكة بن أبي 
الصلت يندرج في سياق الشعر الوضوع فانه يُلمّح إلى 
واقعة قتله: 
«تفوا عن أرضهم عدنان ضرا 
وكانوا للقبائل قاهرينا 
وهم قتلواالرئيس أبا رغال 
بمكة إِذْيسوقٌ بهاالوضياء. 

وعلى غرار السعودي» يضع ابن الأثير وابن ال جوزي (الْتَظم :١‏ 
1 في رواية متناسقة» شخصٌ «أبي رغال» هذا في عصر 
مود ونبيّها صالح» حيث عُذّبت ثمود بعد عقر الناقة المقدّسة: 

«وأصبحوا في اليوم الرابع» انهم صيحة من السماء 

فيها صوت كل صاعقة فعنطمت قلوبهم في 

صدورهم وهلکوا وکان منهم رجل بالحرّم ‏ الکعبة 

- يقال له - آبو رغال - منعه الحرم من العذاب». 


والی جانب هذه الروایات» يمكن الاستدلال ببیت شعر 

منسوب لشاعر جاهلي» لعلّه من الشعر المنحول» یقول فيه 

عمرو بن دژاك العبيدي أن التهمة التي وجهتها «ثقيف» 

لأبي رغال وقتل بسببها كانت التلاعب بالعشور: 

«تراني ٍن قتطعث جبال قيس 
وحالفتٌ الزون على غيم 
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واجوژ في الحكومةٍ مسن سدوم». 


لكل ذلك لا بد من ملاحظة بعض الجوانب الخاصة برواية 
العرب لنظام الکشر: 


۱31-۱ كانت الوقائح الآنفة الي یسوقها السعودي وابن 
الأثير وابن الجوزي وأميئة بن أبي الصلت وعمرو بن دراك 
العبيدي» فضلاً عن رواة آخرین» هي وفع کافیت بح 
ذاتهاء لدحض ومنيد ابر التاريخي لفق الذي روج له 
أبن هشام في السيرة النبويّة» حيث ثُقِل «أبو رغال» 
الشخصية 3 من عصر ثمود إلى عصر أبرهة 
الحبشي وغزو مكة» بل وتنفي عبر رواية مصرعه على يد 
ثقيف» أيّةَ صلة بين وجوده وحدوث خيانة مزعومة» فان 
إنعام الفکر في واقعة مصرعه النموذجية الْشلُية» واللأزمة 
لفك لغر «ملکي صادق»» سیکون أمراً حيوياً للغاية. 

۲ لدينا في هذا النطاق مَروية عن (بطل) نیب إلى عصر 
مود تارة وإلى عصر أبرهة الحبشي تارةٌ أحرى» كما لدينا 
أساطير عن قيامه بمهمات جباية الضرائب» فهو عشار من 
عشاري الحجاز وقد شرع إثر حادثة تتعلق بنظام العشور. 
ولكن وقبل أن نشرع في البرهنة على أن «ملكي صادق» 
التوراتي مغله مثل ا رغال» هو اختراع سرديء .الغرض 
منه رواية خبر عن نظام العشور القديم» سنقوم برسم صورة 
(أبي رغال) ونتوقف عند مغزى تعرّضها لكل هذا 
الاضطراب في النقل» ومغزى اتهامه بالخيانة إبّان غزو مكة. 
الرغوي بفضل تنسيبه إلى عصر أسطوريء هو في الصميم 
من ثقافة ميالة إلى رد أصل كل توترات أو تجلیات مظهرية 


۳۸۳ 


ابو رغال 

«... لما ظهرت الحبشة على 
أرض اليمن كان ملكهم إرياط 
وأبرهة وكان إرياط فوق 
أبرهة. فلمًا نزل ابرهة 
المقمس بعث رجلا من 
الحبشة على خيل له حتى 
انتهى إلى مكة فساق آموال 
تهامة من قريش وغيرهم 
قأصاب مئتي بعير لعبد 


(نص الازرقي: :١‏ 173) 
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عرضية مشحونة بالرژی والتصوّرات الدينية. إلى عصر 
یصعب أو یستحیل التحقّق من وجوده» وهو إلى ذلك في 
صميم ثقافة يؤلفٌ فيها الحقل الاشاري حقلاً خصباً 7 
صور دالة وموثقة ة للوقائع والأحداث والمعتقدات. ولذلك 
استعاد العرب مراراً كما هر بين بجلاء من تضارب وتشوش 
الیو لسوت ي شبه مطية كات وتان العرت 
يرتعش أمامهاء وقد ينتابهم الهلع من انعدام الرحمة والعبث 
واللأمبالاة والتلاعب بمصائر الآخرين فيهاء حيث يبرز أو 
بلق من قلبهاء بطل (شرير) كان ذات يوم (طیبا) حتى إِنّه 
نما من الموت حين حل مار بثمودء كما تزعم مَروية ابن 
الجوزي. هذا البطل | المجُقلّب» الطیب. والشریر ومساعد 
النبي» والخائن: ودس والعشّارء والفاسد الشلاعب 
بالأموال» لا يمكن لاد تكون صورة موؤّشطرة تعؤضت 
لسلسلة معواصلة من الانزياحات المتتالية. 


۳ - وفي بعض هذه الاستعادات المتكورة» جرى وضع أبي 
رغال في مزوية عن (عام الفيل) الذي أرّخ به العرب لهجوم 
الحبشة على مكة بعد سقوط اليمن في قبضة أبرهة 
(آبراهام). إِنَّ تضارباً لا نهاية له في الصور الإخبارية 
المشرودة عن أبي رغالء برجم الفكرة التالية: على غرار 
صورة الشیطان النمطية في الخيال الرغوي» المقدّّس الذي 
انقلب إلى مُدَنْسء الطيّب المتحوّل إلى شريرء اللاك النقلب 
إلى شیطان» رسم العرب صورة شيطان آدميّ هو «أبو 
رغال». هله الاستعادة غير الواعية لصورة إبليس» الشيطان 
السماوي» أحلّت صورة شيطان أرضيء في النهاية» داخل 
خبر تاريخي عن عادة رجم قبر مزعوم. ما مغزی هذه 
الشَئِطنة لصورة آيي رغال؟ هل هو مساعدٌ لللبی صالح؟ هل 
آنجاه الله من عذاب ثمود؟ هل خان العرب؟ هل كان 
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جائراً؟ هل كان عشّاراً أم حائنا؟ 


إن التدقيق في عادة رجم قبر أبي رغال سوف يقودنا 
إلى فهم نظام العشورء الذي استمر على مقرية من الإسلام 
بعدما كان سائدا في عصر إبراهيم على ما تقول التوراة. 


. رجْم المجاعة: جغرافيا وأبطال 


إن الموضع المعروف بقبر أبي رغال لا يشير البئّة إلى بر 

قيقي» بل إلى قبرٍ مُتَحُيل يُعرف عند الجغرافيين العرب 
ب «المغئمس» وهو یرجم في إطار طقوسية مندثرة العاني. 
وكما أن الخيال الرغوي صَاعٌ ملامح هذه الشخصية وسَرّد 
أسطورتهاء فقد صاغ لها تاريخاً قابلاً للمراجعة والتأويل 
والنقدء وهله واحدة من مجدع الجهاز السردي في 
الأسطورة» قهي لا توهمنا ب «الحقائق التاريخية» التي 
تعرضها علينا على أنها (تاريخ) وأا تبادر - كذلك ‏ إلى 
تزويدنا بكل ما يلزم من عناصر التصديق: فها هنا روايات 
عن قبر لبطل يُرجم بالحجارة كان (ملاكاً) فانقلب شيطانا 
وها هنا مكان للرجم يوصفٌ بأنه (قبر). 


الأمر الثابت تاريخيأء من السوّديات الخاصة بالهجوم 
العسكري الذي نظمته الحبشة بقيادة حاكم اليمن أثرهة 
(أثراهام) ضد مكة: لد موضع «المئكس؛ هو الوضع ذاته 
الذي توقفت عنده الحملة الحربية لتلقي مساعدة القبائل 
العربية المتخاذلة» ولكن الانتهازية والمستعدّة» بل والمتهيئة 
بفعل تنافسات قبليّة مريرة» وتواتراتٍ دينية وعصبيّة» مع 
القبائل المسيطرة على الحجاز وخصوصاً قریش, لأن تعرض 
خدماتها على اليمنيين وأسيادهم الأحباش من أجل العمل 
سويةء في إطار تحالف فِضْفاض للإطاحة بسلطة قريش 
ونفوذهاء وصولا إلى انتزاع السلطة منها على الكعبة (المكان 


۱۸۵ 


۳ 
«وبمثوا معه آبا رخال يدلّه 
على مكة. فخريّ آبرهة ومعه 
ابو رغال حتى انزلهم 
المُقمُس: والمُقَمس واقعٌّ بين 
الجعرانة والشرايع في طريق 
السیل إلى الطائف ومكان 
القبر معروق إلى يومنا هذا. 

المحقق». 
(الاذرقي )٠٤١ :١‏ 


شقيفات قريش 


«- ونيّل السَمَيّْدّع اجیادین 
واسفل مكة فما حاز ذلك 
وکان مضاض بن عمرو 
یم شنز من دخل مک 
والسميدمع یُمشر مكة من 
اسفلها ومن کُدّی. وکل في 
قومه على حاله لا يدخل 
واحد منهما على صاحبه في 
ملکهء. 
(نص الازرفي: 
العشور؛ ۱: ۸۲) 
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المقدّس) ومن عرب الشمال استطراداً. ويتضح من قراءة 
متأئية لجملة الأخبار والویات والأساطير الخاصة ب (أبي 
رغال» أنّ تناقل أسطورته شفاهاً, أدّى في ما أدّى» إلى 
حلط موضعين جغرافيين متجاورين» یعرف أحدهما بموضع 
«أبي رغال»» فیما یعرف الوضع الآخر ب «الممّكس)؛ وم 
طبقاً لهذا الدمج تصوّرهما كموضع واحد. ثم قاد هذا 
الخلط الفجع في ما بعدء ومع تداول الروايات الخاصة 
وتواترها بحملة أَبْرمَة الحبشي واستذكارها في مُنتديات 
القبائل» إلى تصوّر أبي رغال كشخص» ارتباطاً بذ كرى 
تخاذل قبائل ثقیف. وفي إطار التشهير بها والترميز إلى 
شخصها في صورة «رجل خائن». ونما ساعد على توطيد 
هذا الدمج وقبوله والتغاضي عنه» أن حملة آبرهة توقفت 
بالفعل في «لغکس) وبالقرب من مكان رجم قديم كانت 
العرب تمارس فيه طقوس الرجم الديني ويُدعى (أبا رغال)» 
رك لعي المساعدة 00 2 الحملة. على هلا 
القدماء لأخيار حملة 1 كما يضح من جملة اا 
أن العرب العاربة خلّدتء زان المجاعة الکبری» ذكرياتها عن 
هذا الحدث الهلعي؛ بإطلاق اسم «أبي رغال» عليه؛ جریا 
على تقليد يتم بمقتضاه تسمية المواضع أو الأشخاص ارتباطاً 


بحدث 37 


إن اسم «أبي رغال» هذا الذي أطلقتةٌ القبائل العربية في 
عصر المجاعة على موضع بعینه, على الطريق بين الطائف 
ومكة؛ مُشْیَقَ من اسم النبات البري الذي لا ينبت لا في 
فترات القحط والجفاف. وقد عاشت القبائل الجائعة: وقتاً 
طويلاء على تناول هذا الصنف من الأطعمة الوحشیته 
وجعلت منه طعاماً مشت ركاً مع حيوانائها. وحتى وقت 
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قريب (خمسينات القرن الماضي) كانت العشائر جنوب 
العراق تأكل «الرغل» كطعام من دون أن تكون هناك حاجة 
فعلية لتناوله مع وفرة الأسماك والطيور وانتشار الزراعة. 
ويبدو أنّ الاستمرارية الثقافية لمائدة طعام القبائل» قادت إلى 
الاستمرار في هذه العادة الغذائية القدية. 


يقال في اللغة (ابن منظور: مادة رغل): أرغلت الأرض إذا 
ظهر هذا النبثُ في أوقات انحباس المطر. والرغل ورالزغال) 
اسم للنبات البري. وللتّدليل على العلاقة الوثيقة بين اضطرار 
القبائل زمن اجاعة إلى تناول (الرغل) وظهور موضع يحمل 
اسم «أبي رغال» تخليداً لهذه الذكرى الريرةء أنَّ الأسطورة 
الخاصة به» تصوره کمشار جائر لا يعرف الرحمةء وهذه 
هي صورة اجاعة. يروي ياقوت الحمويٌ (۳: )5١‏ 
الأسطورة جاعلا من ۳ رغال»: 

«ملكاً في .الطائف وكان يظلم رعيته؛ فمو بامرأة 

ترضع صبئًا يتيماً بلبن عنزٍ لهاء فأخذها فبقي الصبي 

بلا مرضعة» وكانت سنة مُجْدبّة فرماه الله بقارعة 

فأهلكتة فرجمت العرب قبره...6. 


يدعم تقریر یاقوت» هذاء عن الحادث» بلفته الأسطوريّة 
الكئفة عن تصوّر العرب القدماء لصورة «أبي رغال»» تراثاً 
ضخماً من الصور والإشارات عن الجاعة التي ضربت جزيرة 
العرب» وفي إطارها صورة نظام العشور الجائر والقاسي» فهو 
يظهر كملكِ وعشَّارء وهذه تماماً صورة ملكي صادق 
التوراتي» فهو أيضاً ملك وكاهن سَليمَ وعشارهاء الذي أخذ 
من أبرام العبراني العشور من أمواله. مثل هذا التمائل في 
صور الشخصيات داخل السرد العربي والتوراتي» لن يكون 
ناجماً عن مجرد تأثير با يُدعى ب «الاسرائیلیات»» بل هو 
ينتسبٌ إلى وحدة قديمة للسرد في طفولته البعيدة. إن صورة 


YAY 


شقيقات قريش 


نص ابن هشام 
(عام الفيل) 
د... وقال أبو قيس بن 
الاسلت الانصاري: 
ومن صْنعو يوم فيل الحبو 
ش اد کل ما بعش وه رَْمْ 
محاجنهم تحت آقرابو 
وقد شرمواائفة فانخزم 
- شرموا أنفه: شقوه - وهذه 
القصيدة تروی لامية بن آبي 
الصلت - ومن الواضح انها 
موضوعة لان الشاعر تخيّل 
الفيل مشروم الأنف على 
غرار شرم أذن الناقة». 
(السيرة: (9١۷ ١‏ 


۳۸۸ 


اللك الجاش صاحب النفوذ غير القاوم والذي كان 
يغتصب کل شيء بقي في حوزة الجائعين ‏ فحتی الصبي 
م شلب مرضعته النزة - هي صورة المجاعة عة الرمزية العي 
استسلم لقدرها كاتب التص الأسطوري. يُفتَرَضٌ بالطبع أن 
الصبي أنهى سنوات الرضاعة؟ ولم يعد ۳۹ إلى مرضعة 
ولکنه بحاجة إلى عنزة» وهذه صورة رمزية متشظية عن نمط 
التدهور الذي أصاب شبکات الغذاء واضطرار القبائل إلى 
تداول النباتات الصحراوية (مثل الموار). لکن الخطاب 
الأسطوري بالحاحه على رسم صورة للصبی الجائع» متب a‏ 
وفجائعية: يُطابق على نحو غير متوقع» صورة توراتية غايرة 
يظهر فيها إسماعيل صبيًا ورضيعاً في آنٍ واحد. إذا تقكلنا 
إجرائيأء هذه الرواية لأجل معالجتها نقدیاء مفترضين مع ابن 
الأثير وابن الجوزي وياقوت أن «أبا رغال» كان ملكا في 
الطائف. فإننا في هذه الحالة نقوم بإزاحة مَزوية ابن هشام 
وإقصائها ورفضها لأنها تجعل من «أبي رغال» مجرد دليل 
في حملة أبرهة الحربية عام ۰۷۰ م (المعروفة بعام الفيل)؟ 
ومع ذلك فان رجم قبر أبي رغال كممارسة طقوسيق 
يصعب تبريره خارج إطاره الرمزي» فهو استذكار للمجاعة 
التي ژجمت رمزياً في موضع محدّد من الأرض امْجَدِبَة 
القاحطة. هذا الوضع هو موضع النبات الصحراوي «الرغل» 
نفسه الذي ينمو في أوقات الجفاف فقط وقد عاشت 
القبائل بان المجاعة على تناوله سويةٌ مع حيواناتها. 


ما الغزی الحقيقي لرجم قبر أبي رغال إِنْ لم يكن هو ذاته 
الرجم الرمزي» الطقوسي» للمجاعة في موضع قاحطء سئّته 
العرب قديماً دأبا رغال»؟ هل كان ملكاً جاثر أم عشاراً 
ظالاً - جابي ضرائب دينية -؟ أم كاهناً (مساعداً لنبي 
ثمود)؟ أم كان مجرد متلاعب بأموال الصَّدّقات وخائناً 
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للأمانة؟ لقد استردّت سائر الجماعات الجائعة صورة «أبي 
رغال» الرمزية بوصفه تكثيفاً دلالياً للمجاعة» حيث يَنبتُ 
العشب الوحشي في أوقات انحباس الطر والقحط. وفي 
كل مرة حدثت فيها مثل هذه الاستعادة جرت» في 
اللقابل» عملية انزياح منظم للصور القديمة حيث حلّت 
محلها صور جديدة ملائمة؛ لنوع الاستذكار ونمطه 
ووظائفه. بيد أن الصورة النمطية الثابتة للمكان (الموضع) 
اجدب. ظلّت تشي بمضمونها الأصلي: الاشارة رمزياً إلى 
موضع من مواضع المجاعة. لقد تلقّفت القبائل في منتدياتهاء 
أسطورة ابي رغال وواصلت عبرهاء سرد حكايتها هي» مع 
سنوات القحط والجدب» فراحت» وهي تواصل طقوسية 
الرجم ل «قبره مزعوم لا وجود له تشتذ كر (الرغل) الذي 
تناولته کصنف رديء من الطعام وتتخيّل نوع (الخيانة» التي 
حدثت. كانت الأرض الجدبة والقاحطة تمثّل صورة هذه 
الخيانة؛ خيانة الأرض للبشر الجائعين. في مَرَوية التوراة عن 
صراع عيسو (عیصو) ویعقوب؛ يخدع يعقوب الفلاح 
شقیقه الساکن في البريّة» يَخونةُ» ويشتري منه بکوریته 
بطعام رديء هو العدس الأحمرء وهذه بلا مراء» صورة 
موازية عن العنی ذاته للخيانة التي یضمرها الزارع لشقیقه 
الراعي. في بعض أوجه هذه المارسة الطقوسيّة» حيث 
ترجم القبائل امجاعة رمزياً كل عام وفي موضع محدّد ‏ كما 
هو الحال في موسم الحج حيث يُرمى الجمار وهو الحصى 
في موضع خاص بالشيطان ‏ ثمة جوانب ذات طابع 
تذكيريٌ شديد الشفافية» لا یمد تا جماعياً ومُغْلّناً لعهودٍ 
من الخوف والفناء والشر. إِنّ ما يبدو رجماً اعتباطياً 
بالحجارة لموضع مُتخیل كقبرء قد يشير إلى موضع قدم 
كان ذات يوم هو المكان الأصلي في عبادات العالم 
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العیص 
«... ولمًا حضرت اسماعیل 
الوفاة أوصى إلى آخیه اسحق 
وزج ابنتة من العيص بن 
إسحق ودفن عند قبر أمه 
هاجر پالحچر.. 
(ابن الأثير: الكامل: ۱: ۰۸٩‏ 
لایدن - هولندا ۱۸) 


شقيقات قريش 


أبو رغال 
دأبو ر غال: يكسر الراء 
وتخقيف الفین» سمي باسم 
الجذ الأعلى لثقیف. المُقَمس 
بضم الميم وفتح الفين 
المعجّمة بعدها ميم مشددة 
موضع في طرف الحرم. ذكره 
البكري ثم آوردة شعراً لابن 
ابي ربيعة في ذكر المعَمس». 
(سيرة خير العياد: ۳۱۱) 


۳۹۰ 


الصحراوي قبل أن ینتقل إلى مکت ويأخذ صورته الراهنة 
في اج حيث برمي السلمون «قبرأ» رمزیاً للشیطان. ليست 
هذه شعيرة دينية غير مُتَمُهمة الدوافع والبواعث» بل هي 
على الضد من ذلك شَّعِيرة مفهومة تماماً کممارسة مُعْقَنَة 
تعبَدُ الجماعة الرتحلة والهاجرة من خلالهاء عن رجمها 
للقحط والجدب في صورة التبعة ذانها: الرغل والوضع 
الذي تنبت فيه (أيّ: أبو الرغل - الرغال) كما تعر عن 
هلعها من الفناء جوعاً. ولذا تم دمج مفاجئ وخلاق. للصور 
والاشارات» فصار موضع (آبي رغال) هذاء مع الوقت» 
تذكيراً ثابتاً بخيانة منسيّة الدوافع» ولكنها متحلة ولها قابلية 
تجريديّة على أن تتکور ويُعاد إنتاجها. على هذا النحو جرى 
دمج وحيانةه الکان للبشر في زمن الاستقران حيث تتحول 
الأرض اخصبة نجأق من جنّة إلى خراب بسبب الجدب» 
ب «خيانة» أخرى كان لها أساس تاريخي حين تحالفت 
قبائل ثقيف مع المحتلين الأحباش» وقامت بلعب دور الدليل 
في حملته احريية. 


لقد عاد الشر الأسطوري القديم ی «امجاعة» مُتَجِلْبباً في 
جلباب الخطر الحربي الحبشي في عام الفيل بصفته وسنة 
شدیدة» وقاسية» ونجم عن ذلك» تالي» أن استردّت القبائل 
الخائفة من حطر الاحتلال» والقلقة من خيانة «قبائل» 
قحطانية جنوبية» صورة المكان. (الموضع) ذاته الذي كان 
رمزاً من رموز المجاعة والشدة. وثمة مبررٌ لحل هذه المطابقة 
في الصورء لأن حملة أَبْرَعَة توقفت» بالفعل› في موضع 
الغکس حيث «القبر» المزعوم الذي كان يُرجم: (أبو رغل 
رغال). ومع هذا الاسترداد الرمزي الذي ألهبٍ الخيال 
الرعوي» جرت مطابقة فريدة من نوعها للأحداث» حيث 
التقابلات الرمزية مهيأة تلقائياً لعجشد الفكرة ذاتهاء رجم 
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قديم, وبذا حلت اي والرموز من جديد u‏ 2 


الرغل؟ «آبو رغال) اسماً لشخص بعينه. 


وهذا ما يحدث» وعلی النحو نفسه» في قوائم الأنساب» 
حيث تدخل الألقاب والتوصیفات والانتسابات إلى مواضع 
ونباتات بصفتها أسماء أباء. 


. ملكي صادق والعشور 


على الجانب الآخر من هذه الصورة الرمزية للجدب. ثمة 
صورة أخرى لا تقل قنامةً لنظام العشورء الذي كان لا يزال 
مستمراً في عصور المجاعة: ولذاء أيضاً» جرى استردادٌ آخر 
بفضله دُمجت صورة العشور الجائرة» في صورة (الجدب) 
الشدید. وهذه ب (أبي الرغل) الموضع القدي» وأخيراً 
بحادث عام الفيل والغزو الحبشي. وآنعزٍ صار «أبو رغالة 
عشّاراً عديم الرحمة» زغم أنّه كان مساعداً للنبی صالح 
يجمع الصَدَقات» ولكنه ظلم الرعية وصادر ممتلكات القبائل 
الجائعة. هذه «الشّخُْصّئة) للقسوة والسٌّدة والجدب وموت 
الطبیعت تبلورت داخل السردية الإخبارية في هيئة (رجل) 
متسلّط فك کانت هي البرهان الأكثر قوة وجاذییت على 
الأثر الذي خلفته ذکر يات امجاعة في الزويات القديمة التي 
وصلتنا عبر التوراة» مره وعبر نصوص مبعثرة من الأساطير 
اليمنية والحجازية. فما نراه من صور عن أحداثِ وصراعات 
وأبطال» قد لا يكون تماماً من نتاج «التاريخ» أكثر مما هو من 
نتاج «الیثولوجیا» التي صاغت هذه الوقائع بلغتها الخاصة 
والرمزية. ومع ذلك فقد رسخت صورة «أبي رغال» هذاء 
كخائن» عميقاً في الذاكرات العربية. فقال حشان بن ثابت» 
مع الاسلام» يهجو ثقيفاً القبيلة ويذكرها بخيانتها: 


شقيفات قريش 


آبو رغال 

(نص ابن هشام) 

(فخرج له مسعود بن مُعتّب 
في رجال من قبيلته فقالوا - 
لأبرهة الحبشي: 

ايها الملكُ إتما نحن عبيدك 
سامعون لك مطیعون» ليس 
عندنا لك خلافء ولیس بیتنا 
هذا الذي تريد ‏ يعنون اللات 
إنما تريد البيتَ الذي بمكة 
ونحن نبعث معك من يدلّك 
عليه. فتجاوز عنهم فبعثوا 
معه ابا رغال يدلّه على 
الطريق إلى مكة. فخرج أبرهة 
ومعه أبى رغال حتى انزله 
المُفَمس فلمّا انزله به مات 
أب رغال هنالك فرجمت قبرّه 
العربٌ. فهو قبره الذي يرجم 
الناس». 


(السيرة: ۱: 47) 


«ذا الشقفی فاخركم فقولوا 
ملم فْعَدٌ شأن أبي رغال». 
وعاد جریر - في هجاء الفرزدق - إلى استذ کار الأسطورة: 
«إذا مات السفسر زدق فارجموه 
کماتزسون قبرّأبي رغال». 

لكن السكري الذي نقلّ عنه ياقوت خبر أبي رغال» ارتأى 
في رواية نقلها هو عن مصادر لا نعلم عنها شيئاًء أن هذا 
كان (عبدا) من عبيد النبي صالح» وقد بعثه لجمع 
الصدقات. وأنّه «جاء إلى قوم ليس لهم لبن إلا شاة واحدة 
ولهم صبي مانت أمه یعاجخونه بلبن تلك الشاة». لنلاحظ أن 
القبيلة كلها لا تملك سوى عنزة واحدة أو شاة واحدةه 
وهناك صبي يوشك على الموت جراء سلب حيوانه الوحيد. 
ما ياقوت (4: ۱۰) فیقوم باستکمال الرواية برواية أخرى 
مرفوعة إلى ابن عباس» عن أصل «ثقیف» الذي كان 
«رجلم ذعي بهذا الاسمء وكان (ثقيف) و(التخع): 

«ابنئ خالة فخرجا مُنكجعين ومعهما عنزاتٍ لهما 

وجَدْيء فعرض لهما مُصَدَّقُ لبعض ملوك اليمن» 

فاراة أخذ شاة منهما فقالا له: مد ما شعت الا هذه 

الشاة الحلوب فإنّا من لبنها نعيش. فقال: لا آحذ 

سواها فرفقا به» فنظر أحدهما إلى صاحبه وهم بقتله 

ثم اد أحدهما انتزع له سهماً فلفٌ به قلبه - قلب 

آي رغال - فخو میتاه. 
بقاً لرواية ابن عباس لأسطورة «أبي رغال» فان (ثقيف) 
هي التي قتلته. والحادث برمّته بعيد زمنيا عن عام الفيلء 
عندما كانت الحجاز تخضع کم اليمن الباشر حيث تجبی 
من قبائلها الضرائب. لكن الأمر الهم في سائر هذه المؤويات 
والأخبار والقصائد والأساطيرء هو التلازم بين کون «أبي 
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الآنف: 
«ْعرض لهما مُصِدَّقٌ لبعض ملوك اليمن فأراد أخذ 
شاة منهما؛. 


إن كلمة «مُصَدَةِ ق» الواردة في كثرة مر من الوویات» تفشر لنا 
اسم «ملکیصادق» (ملكي صادق) التوراتي احير والملتبس. 
لقد عرفت الجماعات القديمة هذا اللقب الذي يُطلق دينياً 
على جباة الضرائب (العشور)» الذي كان سائداً في الجزيرة 
العربية حتى مع الإسلام. والمثير أن اللقب الذي حمله 
الخليفة الراشدي الأول أبو بكر (الصديق) جاء في أعقاب 
خوضه لمعارك ضارية بعد وفاة النبی ية ضد القبائل التي 
رفضت دفع (الزكاة) في ما يعرف ب (حروب الرّدة) حيث 
أعاد الخليفة أبو بكر العمل بهذا النظام مرغماً القبائل 
التمردة على قبوله كركن أساسي من أركان الإسلام. وليس 
صحيحاً أن لقب (الصّديق) جاء من صداقته للنبي 295 
فهذا تأويل سطحي» لأن کل أصحاب النبي عرفوا 
ب (الصحابة)» والوحيد الذي حمل لقب (الصدّيق) هو أبو 
بکی لأنه آعاد جمع الصدقات بعل حروب الددة بصفتها 
نظام الخراج البداگي. (وبهذا العنی فهو مساعدٌ للنبي محمد 
مثله مثل مساعد النبي صالح الذي يسمى مُصدّق). وهذاء 
قديمة متراجعت ولكنها راسبة عملياً داخحل اجتمع» على أنّ 
تؤدي وظائف ضرورية لإسلام متفجر بالرؤى والوعود. كان 
نظام العشور الزائل» الذي حلت محله (الزكاة)» مع 
الإسلام» بصفتها وظيفة جديدة من وظائف تنظيم ثروة 
انجتمع» يُعيدٌ تذ كير بعض القبائل بالضرائب القاسی ولذلك 
قاومته فور وفاة النبي + على با كان 


صعید واحد تقر 


انلف 


اين متظور: 

الصديق 

زعادة مسع) 

«والمسيح: الصدیق وبه 
سمي عیسی - ع قال ايو 
بكر: لعل هذا كان يستعمل في 
يعض الازمان قدرّس في ما 
درس من الكلام. وقال 
الكسائي: قد درس من کلام 
العرب كثير. قيل وسمي لانه 
كان سائحاً في الارض». 


الصذیق في الجاهلية 

نص السيوطي 

واا الصئیق فقيل كان 

يُلقبٌ به في الجاهلية. لما 

عُرِف منه من الصدق ذكره 

اين مسشدي. 

وفي حديث أحد: اکن فإنما 

وشهيدان». 

- وصدیق هنا تعني قديس - 
(تاريخ الخلفاه: 5؟) 


شقيقات فريش 


العشور 
نص ابن سلام من كتاب 
الامرال 
«حدثنا قبيصة عن سفيان 
عن عمرو بن ميمون بن 
مهران قال: سالت عمر بن 
عبد العزيز عن العريي - أو 
قال المسلم ‏ تكون في يده 
أرض الخراج فيُطلب منه 
العُشْر فيقول:إنما علي 
الخراج؟ فقال: الخراج على 
الارض والقشر على الحَبٌّء). 
القاسم بن سلام: ۸۸ . 
الحديث ۲۳۶) 
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للسرد التوراتي العمثلات ذاتها فى النصوص الإخبارية 
العربية: وهذا ما یفسر التباظر في الصور بين مروية (ملکي 
صادق) و(لصدق أبي رغال) فکلاهما یظهران في هيئة 
ملك. وکاهن؛ وعشان وهما معا يُطلق عليهما تعبير 
مُصدّق و«صادق». والمصدّق عند العرب القدماء (ابن 
منظورء لسان: 4: )١95‏ هو: «الذي يأخذ الحقوق من 
الإبل والغنم». وهذا ما فعله ملكي صادق» بالضبط» مع 
رام حين عاد بالغنائم من الحرب. وفي القرآن: نك لمن 
المصدّقين» و«إوأقة صدينت بمعنى كاهنة. وهذا ما يفسر 
قول التص القرآني: ر الصِدّيقو ن والشهداء» لأن الجمع 

بين الشهداء وين الصدّيقين لا يُفهم الا معنى الأنبياء. وقد 
فشر الفقهاء قديماً قول القرآن: إن المصدّقين والمصدّقات): 
بمعنى الذين يعطون الصَدَقات. وهذا تأويل فقهی غير 
مقبول, لأنه يشير إلى قديسين لهم منزلة الأنبياء. وفي 
حديث صحيح للنبي سنجد المعنى ذاته» قال ار ولا 
تۇد في الصَّدَقةٍ هَرمة ولا تيس إل أن يشاء المصدّق» يريد 
جامع الصَّدّقات وليس صاحب الاشية. و كان المصدّق 
مرتّبة دينية قديمة فان لقب (ملكي صادق) لن يبدو اسماً 
لشخص بل هو تعبير عن منزلته الدينية. 


بصَدّد «نظام العشور» (الغشر من كل شيء) الذي فرضه 
ملكي صادق على أثرام (إبراهيم) فان التص التوراتي يعطي» 
من هذه الزاوية بما هي شكل سردي قديم من الاشكال 
السردية العبرانية (أيّ: الجماعات العربية الأولى) الصور 
ذاتهاء المتكوّرة والمندفقة في سائر الأساطير الممائلة» عن 
وجود (مرتبة دينية) تأصل بنظام الضرائب دُعيت ب 
(مُصدّق) أو (صادف). إن کاهن شليم التوراتي» اللك 
والعشّارء يمكن مضاهاته ب (عبد من عبيد النبي) أو 
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«مساعد» كما في الویات العريية» وعمله كمتسلّم للعشوره 
قابل بدوره لأن تن مضاهاته بعمل مواز هو «التُعشير». ومن 
هذا المنطلق فإن التماثل بين المفردتين العبرية والعربية 
(صادق» مُصِدّق) يندرج في سياق النظام نفسه الذي طب 
في عصر أبرام (إبراهيم). وكما أن هذه الكلمة تطورت في 
ظل الإسلام إلى «صدّيق» مُصدّق» فقد تطور نظام العشور 
إلى تشريع ديتي جديد هو (الزكاة). وذلك بالضبطء هو 
مغزى الحديث الصحيح للنبي كلةِ: وإحمدوا الله لد رفع 
عنكم العشورة. 
لقد فگر الفقهاء المسلمون وقراء القرآن وعلماء اللغة 
والحديث آية «وإذا العِشَارٌ غطلت) تفسيراً غريباًء وبعيداً 
كل البعد عن المعنى الحقيقي للآية القرآنية» حتى إن القواء 
(ت: ۲۰۷ هم قرأ الآية على أساس أن «الیشاره هي 
الاسم الذي يَقع على (الإبل)؛ وجاراه ابن منظور في ذلك 
(5: كلاه) زاعماً أن مقاصد الآية تذهب إلى رمح الایل: 
عطلها أهلها) وهذا غير صحيح» لأن الاسلام عطل العمل 
بنظام العشور (العشارء در من کل شيء) وأحل محله 
«الزكاةه کنظام جدید یتلاءم مع الإسلام» ولا علاقة لهذا 
النظام با زغم ابن منظور بأنه يشير إلى اسم (يُطلق على 
النوق حتى ينتج بعضها بعضا). 
إل مؤوية التوراة عن «ملكي صادق» تم في نطاق تذ کر 
بنظام العشور الجائرء الذي كان سائداً في الجزيرة العربية 
والذي عمل به بنو إسرائيل وقناً طويلاًء كما تم التأكيد عليه 
في نصوص سفر التَقْنية (4 ۸/۱ - ۳۷ - الإصحاح 4 ۱): 

هوأ ار من جميع غلّة زرعك» ووان طالّ عليك 

الطريق ولم تق حمل الأعشار وبع عنك الوضع 

الذي بختاره الوب إلهك ليجعل فيه اسمه وا رکك؛ 


۹۰ 


شقيقات قراش 


عذر 
(وائا Ei‏ - عند 
اليوناتيين ‏ عدر على 
الاحسر). 

تاريخ العرب: ۲: ۳۷۱) 


۳۹۹ 


الوب زلهلک, فابدل به فضَّةٌ وصرٌ الفضّة في يدك 
وامض إلى الموضع»]. 
- الغشور وعُشار: من القلقه إلى الختان 

رن المادة رعش ومنها (العشّار والعشور والعُشْرَ والئعشي» 
صلة بمادة آندم أو أصل هي (غشن»› وفي صيغتها الحميرية 
العتيقة (عش)» والتي تظهر في اسم معبود عربي قدم لعل 
(الإله الأقلف)؛ ولها صلة أيضاً باسم معبود القبائل الأكدية 
(عشتر» عشتروت» عشتار) والتي ازدهرت عبادتها في بلاد 
ما بين النهرين. إن الأصل الوظيفي البذئي والعتيق للإلّهة 
العربية (عشتر) أو (عشتروت) لا يخصٌ اليضب» ويبدو أن 
ظهورها وعبادتها اقترنت بطور أل من أطوار المجاعة بكونها 
إلهاً ذكورياء إذ إن صيغة «عثر) تشير إلى الجدب والقحط 
والجفاف» وهي تعني في اللغة الحميرية (الغبار)» (الغبراع)» 
وهذه هي مزايا كل موضع أصابة القحط. ومنها جاء اسم 
القرية اليمنية القديمة والمندثرة (العَبرة) والتي تقع مع قرى 
أخرى في مكان واحد تابع لبلدة صغيرة عرفت ب (عش) 
على الطريق إلى مکةء ذكرها ياقوت في معجمه :٤(‏ 45) 
قائلاً: عر بل باليمن بينها وبين مكة عشرة أيام». 

هذه الصلة المباشرة بين المعبو د العر: بي القديم, الذي انقلب 
في زمن الحاعة إلى لب تُعرف باسم «عشترا» وبين وجوده 
في موضع أو مكان لدت به ذكريات المجاعة والقحط 
المريرة» يشير إلى أن الطور الأول من العبادة كان ينحصن 
بالفعل» في حَيّز کون المعبود من آلهة عصر المجاعة. وما 
يؤكد ذلك أن معنى الاسم (الغبارء ارام عَبرة) يشير في 
الآن نفسه إلى القحط وإلى «القُلْف». وقد انتسبت إحدى 
القبائل العربية البائدة» إلى هذا المعبود وأدخلته في قوائم 
أنسابها كأب أعلى وعرفت ب «بني الغبراء» تماما كما 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


عرفت قبيلة «بني مادر» (بني مدراء) الذين انتسبوا هم أيضاً 
إلى «الإله الأقلف» وكانوا قُلْفاً. ولأن «عقره اسم لهذا 
المعبود العربي القديم» فقد كان من البدّهي أن تتطور دلالته 
كما تطورت صيغة رسمه إلى «عشتره» فلازمته وترافقت 
معه وظيفة جديدة غيرت شخصية العبود الذي أصبح في 
مرحلةٍ ما من الاستقرا في صورة إلّهة أمّ كبرى للخصب 
دعيت ب «عشتروت» انتقلت مع هجرة القبائل إلى بلاد 
ما بين النهرين في صورة «عشتاره. والثیژ للاهتمام أن «عثرا 
هذا عبد كصنم لشمود والقبائل اليمنية. وقد تكون لكلمة 
دعر » - بالتاء - ومنها العتائر أيّ: الذبائح المقدّمة إلى 
الالهت صلة بمادة «عثره هذه. قال زهير بن أي سلمی: 


قزل عنها وأوفى رأس مرقبة 
كناصب الغثر دمی رأسه الشسك». 


و والعَتِيرَة) هي الذبيحة من الغنم و الظبای و يُدعى والمذبح» 
عند السَتَم ب «العِثر؛ كما ارتأى ابن الكلبي (الأصنام: 
۶4 ويقول بيت شعر منسوب للحارث بن حلزة ذکره 
الجاحظ (في: الحيوان: :)٩ :١‏ 


«قتنتاوس اطا رل مسا 
كما نمرژ عن حجرة الربیض الظباء». 


لکن كلمة «عَثُرا عنت عند العرب؛ في وقتٍ ماء مع 
الاستقرار کل ما سقتة السماء من النخيل؛ واستطراداً كل 
زرع يحيا دون عناية الإنسان الباشرة وفيه منفعة. وقد 
فسرت آية: #كذلك آغثرنا عليهم» بمعنى: سلطناء أنزلنا 
عليهم: وفيها كل معاني ودلالات نزول الشيء من السمای 


۱۹۷ 


شقيقات فريش 


3 
تاريخ ثمود لبراتدن 
«كان العرب في القرن التاسع 
قبل الميلاد يعبدونه تحت 
اسم: عطار سمائين وذكره 
سنحاريب من بين الآلهة التي 
رحلت - إلى بایل». 

(براندن: ۱۳۶) 


عشوراء 

)١47 :6 (ياقوت:‎ 

١‏ عشوری: بض آوله؛ 
موضع . 

۲ مُشوراه: بلفظ یوم 
عُشوراء. اسم موضع. 

۳ مشهار: بلد بنجد من 
ارض مهْرَة قرب حضرموت 
باقتصی الیمن له ذکر في 
الردة (وفي حروب جرت في 
عصر أبي بكر ضد القبائل 
التي امتنعت عن اداء الزكاة) 
4: عُشرٌ: شجرٌ له صمعٌ حلو 
يقال له سكّر العشر وعشّر: 
شعبٌ لهذيل يصب من داءة 
وهو جبل يحجز بين نخلتين. 
وذو عشر: وال بين البصرة 
كق 


۳۹۸ 


وهذا ما نجده في حدیث صحیح للنبي #: (ما كان بَغلاً 
أو عفریاً فيه العُشْر)» وفي الحديث» كما هو واضح العاني 
نفسها عن اعتماد الزرع على مطر السماء وعنایتها به. لقد 
عبد الیمنیون القدماء والشمودیون» إلهاً نجميًا انتشر في سائر 
أرجاء الجزيرة العربية» وورد في صورته القديمة وباللفة 
الشمودية (عطر) و(عَتر) بالتاء. كما ورد مقروناً بكلمة 
(سماء) (عطر سماء) (عتر سمائي). وقد اختلف علماء 
الآثار الذين نقّبوا في خرائب ثمود (ف.د. براندن» تاريخ 
ثمود: ۱۳6) حول أصل الاسم» ولكنهم لاحظوا قدم 
عبادته (القرن التاسع ق.م.) في صورة (عطر سمائین) كما 
ذکره سنحاریب في قائمة الآلهة التي استولی علیها من 
مود (۷۰۵ - ۱۸۱ ق.م.). ان سطورة (عطش عاد) وهو 
شعب عربي زائل» تُعيد تذکیرنا بسر عبادته له» سوبةً مع 
(لمود) فهو في طورٍ ما من آطواره إله المطش. أيّ الأقلف. 
وتذکر إحدى المؤويات العاريخية عن النبي يله أنه مر 
بموضع يُقال له (متبرة فقال لصاحبته: هي خضراء. أي أن 
اي لا استبدل (عش) ش) الاسم الدّال على العطش والجدب 
والقلمَة» بكلمة دالة على الليضب والتماء (عشتر). وکما أن 
العرب تركوا في سائر الواضم؛ الأسماء الدالّة على المجاعة 
التي عاشوا في كنفهاء فإنهم تركواء في القابل في مواطن 
استقرارهم» الأسماء الدّالة على اليصب (العُشر). ومنه اسم 
(العضّار) الذي لا يزال محفوظاً في صيغته الراهنة .في اسم 
الموضع القديم جنوب العراق (مدينة البصرة): العشار. 


إن مَزوية التوراة عن ملكي صادق التي التبست في الخيال 
الأوروبي وفي القراءة الأوروبية للتوراةء والعربية كذلك» تقع 
في هذا الاطار من الژویات والأساطير العربية القديةء التي 
سيكون صعباً أو متعذراًء إلى النهاية» فهمها فهماً صحيحاً 


القسم الأول: نفي إسماعيل ۳۹۹ 


من دون إنعام الفکر في النسيج الخاص والمتفرد الذي 
نسجت منه. وبهذا المعنى فان ملكي صادق (ملكيصادق) 
التوراتي» مثله مثل أبي رغال» ليس اسم علم لبطل تاریخی» 
بل هو مرتبة أو لقب ديني؛ ورد في سياق مَروية عن نظام 
العشور. 


القسم الثاني 


الا نساب 


النسب الأمومئ 
الانتساب إلى شجرة الإلهة الأم 
(انماط الزواج عند بني إسرائيل والعرب) 


تروي أسطورة عربية قديمة هي (أسطورة: عمليق وجدیس) 
قصة الصراع المرير بين الام والأب على نسب الابن» بكل 
ما يستازمة - هذا الصراع - من عاطفةٍ جامحة وألم وقلق. 
إن هذه الأسطورة النادرة والتي قد لا نجد لها مثيلاً في 
ثقافات العالم القديم وأساطيره» من حيث طاقتها على رواية 
أقدم فکرق وصلت إلينا حتی الآن» عن الصراع الشرس بين 
الأم والأب حول نسب الابن» تعرض بتکثیف شديد ومُثقّن 
لمسألة النسب الأمومي عند العرب. ولا یعدم المرء في هذا 
السياق» رؤية بعض أشكال هذا الصراع في أساطير 
ومزویات سجلتها التوراة» التي يبدو أنها تمَئّلت أفكاراً 
تخص جماعات آخری وهي أعادت روايتها على أنها 
تخصٌ شعب بني إسرائيل القدم. والأمر ذاته يكن أن 
ينطبق؛ وإ بحدود» على السرديّة الإخبارية العربية التي 
کشفت. في بعض أوجه عملهاء عن أن العرب ربا شلوا - 


الفصل الأول 


الاساطیر 
(تاريخ العرب في الاسلام: 
جواد علي: ۱۷۰) 
ید ورود - أساطير الأولين 
فى مواضع من القرآن 
لک 5 قريشاً كانت 
تستعمل لفظة «اساطیر) وفي 
اللاتينية لفظة: Historia‏ 
بمعنى الأحاديث والأساطير 
والتاريخ ومنها وردت لفظة 
اء في الإنكليزية بمعنى 
التاريخ وتقايلها إستوريا 
4 في اليونانية وقد 
الاساطير والتاريخ..». 
ابن هشام: 
(السيرة: ۱: ۱۲۱) 


شقیقات قریش 


(في هجاء قصی: الاساطیر) 
قال ابن الرَبُعري في هجاء 
قصي: ۱ 

الهى قصيا من المجد الاساطیرٌ 
ومشيةٌ مثل ما تعشي الشقاريژ 
- ويزعم أن هذه القصيدة 
علّقها شاعرها باستار الكعبة 
زمن قصي - 


عملیق 
(تص الطبري) 
«- وکان علیهم مك من 
طسّم.غشوم لا ينهاه شيء 
عن هواه يُقال له عملوق. 
وکان مما لقرا من ظلمهو 
واستذلاله ائّه آمر أن شهدی 
بكرّ من جدیس إلى زوجها 
حتی تدخل عليه فیفترعها - 
اي یفض بکارتها. 

)46۱ :۱( 


"uf 


هم أيضاً - في طفولتهم البعيدة وشأنهم شأن الجماعات 
الأاخرى» بعضا من المزويات والاساطیر وقاموا بروايتهاء مرارا 
وتكرارأء على أنها رواياتِ خاصة بهم. بيد أن أسطورة 
«عملیق وجديس» تروي بشروط إنشائها الخاصة» ولغتها 
الرمزية الجامحة» بواعث وظروف النزاع المحتدم بين النظامين 
التافرین والمتنافسين» النظام الأمومي والنظام الأبوي. 
والأرجح» أن العرب بروايتها لهذا الصراع» تكون قد عكرت 
من خلال إعادة تل فكرة اندحار النظام الأمومي وانزياحه 
عن مجتمع العرب العاربة (الأولى)» في وا ا من 
الأوقات» عن تصورها لنمط الانتصار التاريخي الذي حقّقَ 
في النهاية» النظام الأبوي» وت بفضله شكل السلطة في 
مجتمع القبيلة القديم. 
متن الأسطورة وهامشهاء كما رواه الطبري :١(‏ 4۵۱) 
وكذلك المسعودي (۲: 5 فضلاً عن ابن الأثير وياقوت 
وسواهماء يكشفٌ عن أن المنطقة الصلبة والأكثر خشونةٌ في 
هذا التنازع احتدم والمخدافع بقوة زخم آغريزية مدشرق ما 
هي المنطقة التي (ِيُطْبِحٌ) فيها نسب الابن» حيث يبلغ 

۳ بين الأم والأب حده الأقصى وغير المتوقع» من 
التناقض الفجائعي والتوتر» بل والاستعصاء الذي لا يعود 
معه ممكنأء ولا بأيّ صورة من الصورء الحصول على مخرج 
من مأزق التنافس على تسيب الابن. وفي هذا النطاق» 
يكشف الجهاز الكردي للأسطورة عن المنطقة الرخوة فیها؛ 
الأقل توتراً والأكثر قابلية على النفاذ إليهاء حين يتدخل 
اللك لفض النزاع: 

«... لا کرت دیس مَلّكت علیها الأسود بن 

غقار. وکثرت طم فملکت علیها عملوق وکان 

ظلوماً غشوماً لا بنهاه شيء عن هواه مع اصراره 


القسم الثاني: الأنساب 


وإقدامهٍ على جديس. فلم يزل على ذلك حتى اه 
امرأة من جديس يُقال لها هَزيلة بنت مازن» وزوجٌ 
لها يقال له «ماش» وكان قد طلّقهاء فأرادٌ قبض - 
أخذ ‏ ولدها منها فأبت عليه قترافعا إلى عمليق - 
عملوق - ليحكم يينهما. قالت المرأة: 

- أيها الملك. هذا الذي حملته «تسعاه ورضعتة 
«دفماه وأرضعتة «عبعاه ولم أنل منه «نفعاه حتى إذا 
نمت «أوصاله» واستوفى «فصاله» أراد ‏ أبوه ‏ أن 
يأخذه وقسرأه ويشلبنيه «قهرأه وی ركني منه «صفراً. 


فردٌ زوجها: 

- قد أخذت المهر كاملاً. ولم أنل منه طائلا إلا 
ولداً جاهلاً. 

فأمر اللك أن يُقجَض ‏ يؤخذ ‏ الابن منها نیجعل 
في غلمانه وقال للمرأة: 


- إِبْغيهِ ولداً. ولا تنكحي بعده أحداً. فردّت: أمَا 

النکاح فبالهر وأمَا السفاح فبالقهر. وما لي في واحدٍ 

منهما غرض. فأمر اللك أن یُشترق زوجها - يصبح 

عبداً ‏ يرد على المرأة عُشَرَ ثمن زوجها وَتُسْكَرَفُ 

المرأة قَيُردُ على زوجها حمس شمنها...». 
تَبعٌ أهمية هذه الأسطورة التي يحاكي فيها نص الطبري 
والمسعودي» جزءاً من أحداث ملحمة جلجامش ولكن 
يإعادة دمجها في بنية سردية تقليدية» هي في صميم عمل 
الإخباريات العربية» من كونها ترسم بمهارة فائقة ملامج 
تصوّر مندثر ومتأكل ويكاد يكون مَنسيّاء عن نمط النزاعات 
التي تفجرت داخل مجتمعات القبائل» في عصر انتصار 
النظام الأبوي واندحار النظام الأمومي» وهننه النزاعات 
قبعت دائماً خلف مسألة ظهور ثم انزياح النسب الأمومي. 
كان النسب الأمومي؛ باستمران هو الموضوع الأکثر 


۳۰ 


عملیق 
«... لقد احل في المدينة العار 
والدشن 
وفرض على المدينة المتکرات 
واعمال السخرة. لقد 
خصّصوا الطبل لمكك آوروك 
الكبيرة الاسواق 
لیختار على صوته العروس 
التي یشتهیها 
إلى جلجامش ملك أوروك 
الكبيرة الاسواق يخصّصونّ 
الطبل ليختارٌ العراشس 
قبل آزواجین فيكون هو 
العريس الاولسه. 
(ملحمة جلجامش: ط يقداد: 
4۸( 
- ترجمة طه باقر - 


شقيقات قريش 


نص الشامي 
«تسپ الام» 
«قال الاشعثٌ بن قیس: قدمتٌ 
على رسول الل 5ل في وفد 
كندة. فقلت: الستم منا يا 
رسول اش؟ 
قال: لا نحن بنى التَضْر بن 
كنانة لا تَفُفوا نا ولا تتفي 
من أبينا». 
- لا نقفوا: لا نتبع ‏ ووجه 
الدلالة منه ظاهر. أيّ: لا 
تترك النسپ إلى الاباء 
وننتسبٌ إلى الامهات. 

(TTY :۱( 


۳۰ 


حساسية واثارة وتّقلاً بين سائر الوضوعات الأخرى التي 
لقيت عناية خاصة من جانب المستشرقين (نولد که» 
مارغلیوث» نیکلسون» ليفي دیلافیدا» سميث» مکیلنان) 
فضلاً عن معالجي النصوص القديمة وکتب التراث العربي» 
حيث أثيرت في كتاباتهم مسائل تتعلق بوجود نسب أمومي 
عزمته قبائل العرب» وتجلت بعض مظاهره المياشرة في حمل 
القبائل لأسماء أمهاتها وجذانها. ويبدو أن هذا الاستدلال 
اللغوي ظاهریا؛ قاد إلى تفجرات متواصلة تخطت نطاق 
الأنساب» لد سرعان ما ظهرت شكوك ذات طابع اعتباطی 
بشأن تدوین الأنساب وصدقية شجراتها؛ وهو أمر ما كان 
بالوسع» إجرائياًء الب فيه من دون العودة إلى هذا خژّان 
الأساطيرء وقد افتقدت - في رأينا ‏ کل تلك امجادلات؛ 
إلى هذا الجانب الحيوي من المعالجة النقدیة. إن منظورا 
جديداً لمسألة النسب الأمومي عند العرب القدمای يقوم 
على أساس إعادة إدراجه في إطار وجود أشكال من الزواج 
اجان والطعام» لعبت دوراً اا في بلورة هذا الانتساب 


الأمومي» يمكن ل في خاتمة الطاف» أن يقدم حلولاً عملية 
أكثر جاذبية وعمقاً. 


تنطوي أسطورة «طرد» هاجر واسماعیل؛ في بعض أوجههاء 
على رواية منسيّة لتصوّرات الجماعة العبرانية الأولى (التي 
ضمت العرب وبني. إسرائيل و اج والعماليق وطتم 
وجدیس وجُرَهُم وقطورا وقیدار وجشم) عن النزاع الشرس 
حول «نسب للابن»» ِذْ جم عن ۹ هاجر مباشرق 
ظهور جيل جدید من القبائل تمرف باسم أمه. وقد دون 
الکثاب الکلاسیکیون الیونانیون ثم الصادر السريانية البکرة 
بعضاً من أخباره باستخدام صيغة الاسم التفليدية: : بي هاجر 


(على غرار: بني إسرائيل» بني مَذْراء بني راء بني الما 


القسم الثاني: الأنساب 


مع أنَّ التوراة استخدمت صيغة «الاسماعیلیین». في معرض 
إشارتها لهذا الجيل من القبائل في عَزبة (وتعني عوبة في 
العبرية: البادية). وفي هذا النطاق فإن الأسطورة العربية عن 
زيارة إبراهيم لمضارب قبيلة نت حيث ترك له» هناك وفي 
مرتين متتاليتين» رسالة مُشفرة» تروي وبشروط إنشائها 
الخاصة» الجرء المفقود والضائع من هذا النزاع بين الأم 
والأب حول «نسب الابن». لقد عاد الأب» بنفسهء لكي 
يسترةٌ ابنه ويُعيد إليه الب إلى شجرة الأب. ویبدو من 
جملة وقائع تاريخية صحيحة وموثوقاً بهاء أن مسألة 
«النسب الأمومي» كانت موضوعاً أثيراً وحيوياً اتشغل فيه 
مجتمع القبائل قديماً وحتی مع الاسلام. وستدل من واقعة 

في الاسلام البکس أن بعض القبائل رغبت في أن تعلن 
قريش تُعبها الأمومي أو أن لا تتكتم علیه لد روی الأشعث 
بن قيس أنه زار النبي َة في وفد من قبيلة كندة اليمنية 
فقال له: ألستم منا يا رسول الله؟ وقد رد الي بشكل قاطع 
قائلاً: لا. نحن بنو التضر بن كنانة لا تفوا نا ولا نتفي 
من أبينا (سيرة خير العباد: ۳۳۲) ووجه الدلالة» كما 
يُصِرّح ابن ماجه (كتاب الحدود ‏ باب من نفى رجلاً من 
قبيلته ۸۷۱/۲) وكذلك الصاي الشامي: آن البق لا يريد 
أن يترك الدسب إلى الآباء والانعساب إلى الأمهات. لد 
وجود «بقايا راسبة من تسمياتٍ أمومئة في قوائم أنساب 
القبائل» عرفت بها ذات یوم قد لا يشير بالضرورة إلى 
وجود انتساب أمومي حقيقي» بمقدار ما يشير إلى تقاليد 
قديمة تُتيخ للجماعات أن تنتسب إلى «الإلّهة الأم) معبودة 
القبيلة» وهذه كما لاحظنا في الجزء الأول من الکتاب» 
ارتبطت بعهود المجاعة حيث عاشت القبائل على نباتات 
الأرض القاحطة وحشراتها البريّة وحيواناتها. ومع ذلك فان 


۳۰۰۷ 


شقیقات قريش 


تمند الازواج 
د يمع الرهط دون 
العشرة فيدخلون على المراة 
يُصيبها آي يطؤها وذلك نما 
يكون عن رضا منها وتواطق 
بیتهم وبينها. فإذا حملت 
ووضعت ومرّت ليال يعد آن 
تضَع حملها ارسلت إليهم 
فلم یستطم رجل منهم أن 
يمتنع حتی یجتمعوا عندها 
فتقول لهم: قد عرفتم الذي 
كان من أمركم وقد ولدث 
فهو لپنك يا قلان..ء. 

(نص بلوغ الارب: ۲: )٤‏ 


أسطورة «عمليق وجديس» تعرض تصوّراً قديماً من تصورات 
العرب عن «نزاع) تفجر» ذات يوم» بين الأم والأب حول 
«نسب الابن»» وهي جديرةٌ بأن ینظر إليها على أنها أقدم 
رواية وصلتنا ‏ حتی الآن ‏ عن المعنى الخفيّ وربما 
السکوت عنه؛ في الانتساب إلى الا بل إن اسمي 
«عملیق» و«جدیس» يخفيان الفكرة ذاتها: الاسم الذكوري 
والاسم الأنثوي. بهذا المعنى فان الأسطورة» بروايتها للصراع 
حول نسب الابن» تروي خخبراً تاریخیاً عن صراع العماليق 
ضد جديسء» وهما قبيلتان حكمتا مكة بالتعاقب تماماً كما 
تروي شيعا محدّداً عن نمطٍ زائل من أتماط الزواج قوامه: 
زواج رجل واحدٍ من نساء عدّة» وذلك من خلال إشارتها 
إلى إرغام الملك عمليقء أفراد قبیلته» أن یزفوا إليه العرائس 
قبل آزواجهن» حيث يقوم بفض بكارتهنٌ (كما هو الحال 
مع جلجامش بطل الملحمة البابلية)» وهذا النمط من الزواج 
كان معروفا عند العرب القدماء ويسمّيه سميث ب (الزواج 
الییتی) نسبة إلى بلاد التبت. 

ومن غير شك» فان مجتمع القبائل الأولى (العرب العاربة) 
الذي عرف هذه الأسطورة أو عاش محمولاتها الرمزية عبر 
الرواية الشفوية ان وجداني حار» وربا شرها في 
صورٍ وأشكال مره حدّد سلفاً مقاصدة البينةٍ منهاء فهو 
ينشدٌ من وراء التأكيد على وجود تنازع أسطوري بين (الأم) 
ورالأب)» الاشارة على الحدث الأكبر في حياته: العحوّل 
من شجرة أنساب الأم إلى شجرة أنساب الأب. هذه 
المقاصدء يمكن لنا نحن المعاصرينء أن نقوم بإعادة تحديدهاء 
بصفتها جزءاً عضوياً في سلسلةٍ من الانتقالات المتتالية» من 
الطبيعة إلى الثقافة ومن الهجرة إلى الاستقرار. 


۱1 
النسب الأمو م 
ونظریات الانساب الاستشراقية 


أثار وجود آسماء «أنشويةه حملتها القبائل وغرفت بها 
شكوكاً قوية عند عدد من العلماء والمستشرقين» بأن ثمة 
رابطة من نوع ماء تجمع هذا اللعریف من خلال سماء 
(أنشوية) الطابع» بوجودٍ مفترض لنسب أمومي كان سائداً في 
الجزيرة العربية. بيد أنّ أيّا من المستشرقين القائلين بهذا 
الافتراض» ربا باستثناء سميث طاندم5 لم يُقدّم أدلة وقرائن 
كافية» وحتى سميث نفسه» وهو صاحب «نظرية النسب 
الأمومي عند العرب» فان أدلّته ظلت ذات طابع نظري 
شديد العمومية. ومع أن عبد الوهاب حمودة في مقالته 
القيّمة (نظرية الأنساب في الميزان: مجلة كلية الاداب» 
جامعة فؤاد الأول المجلد 6 ۱) ۱: ۱۹۰۲) قدّم قراءة نقدية 
مبكرة لنظريات الاستشراق في ميدان الأنساب» لا أن هذه 
احاولة الهمة طلّت» ربما بسبب اهتمامها السجالي» مفتقرةً 
بصورة محزنة إلى استخدام دُخيرة النّص الإخباري 
والأسطوري» وقد يكون هذا الأمر مفهوماًء ففي مطالع 
الخمسينات كانت النظرة في الثقافة العربية» إلى الإخباريات 
والمرويات الأسطورية تتسم بنوع من الاستخفاف» التاجم 
عن الجهل الفاضح بأهمية قراءتها قراءة مغايرة وضرورتها 
بوصفها (مَخر نا للتاريخ). 
ارتأى حمودة» في استعراضه النقدي للنظریات السائدة» 


(نص بلوغ الارب) 
الاستبضاع 


«کان الرجل یقول لامراته إذا 


ویعتزلها زوجها. وانما یفعل 
ذلك رغبةٌ في نجابة الولد» 


( :۲( 


شقيقات قریش 


النسب 
نص القرآن 
«فإذا تُقعٌ في الصور فلا 
أتسابٌ بينهم يومثز). 
:١‏ «سورة المؤمنون» ٠٠١١‏ 


طوهى الذي خلق من الماء 
بشراً فجعله نسباً وصهراً». 


و۵ : «سورة ة الفرقان» of‏ 


«وجعلوا بینه وبين الجنّة 
تسبأه. 


؟: «سورة الصافات» ۰۱۰۸ 


11۰ 


آنذاك واستناداً کذلك إلى مقدمة مارغليوث لكتاب 


(الأنساب) للسمعاني» أن مادة «نسب» الموجودة في اللغة 
العربية» غير موجودة في سائر اللغات الساميت ون من 
المحتمل أن تکون قد وجدت أول ما وجدت في بلاد 
العرب. لم يناقش حمودة رأي مارغليوث هذا وبدلاً من 
ذلك ارتأى عن حقء أن ثمة صلة بين مادة «نسب» ومادة 
«سجب» وأنهما من مورد واحد» فحسب ابن منظورء الذي 
عاد إليه حمودة» فان والنسب: هو القرابة ووالسَبِبٌ) هو 
اغیلاق قرابة» وقد تكون الكلمتان في الحديث متصاحبتون 
كما في قول ال ل: كل سج ونب ينقطغ إلا سبي 
وتعبي. ورآی ابن الأثير: الس بالولادة والسبب بالزواج 
(والسَِبُ هو الحبل؛ يتوصل به إلى الاء ثم أستعير لكل ما 
يتوصل به إلى شيء). ويمكن تلخيص وجهات نظر 
المستشرقين الذين عاجوا مسألة الأنساب العربية» استناداً إلى 
حمودة» على هذا النحو: ۱ 

١‏ - نيكلسون: «هذه السلسلة من الأنساب وهمية مصنوعة 
إلى حد ما. فليس هناك في العصر الجاهلي علمٌ للأنساب» 
ولم تكن الأنساب قائمة على آسمن لةه وبرآبه فان 
دراسة العرب للقرآن (وللأسفار التاريخية) في التوراة» 
آرشدتهم إلى أن يتخذوا آبا أعلى في قائمة أنسابهم ورأس 
سلالتهم. 

۲ - نولدكه: «نحن لا نستطيع أن نقبل سلسلة الأنساب 
التي يذكرها ‏ العرب ‏ مبتدئة بعدنان كحقيقة تاربخيةه 
ولو أن جزءاً عظيماً منها ظل محفوظاً في الأذهان عند 
ظهور الإسلام وَعُرّرٌ بشهادة الشعر الجاهلي». 


۳ - ج. ليفي ديلافيدا: «علينا أن نحتاط في قبول ما یذ کر 


القسم الثاتي: الأنساب 


عن وجود اة بن عبد شمس التاريخي وعن تفاصيل حياته 
وما يُقال عن غيره من أشخاص أسطوريين» تنسب إليهم 
قبائل العرب» غير أَنَّ الاسراف في السك في أمر الأخبار 
اللأثورة» فيه من الخطل ما في التصديق بأحكامها تصديقاً 
آعمی». 
4 - مارغلیوث: ون للتوراة الفضل في تنبیه آذهان العلماء 
عندما هجوا يبحثون» حيث وجدوا فیها الکلام على بدء 
الأنساب والسلالات». 
ه - سمیث: كان العرب في أقدم آزمانهم ینتسبون إلى 
آباء من الحيوانات أو التباتات التي کانوا یعبدونها أو 
یقذسونها ویشسمون باسمها». 
ادل سمیت: 

أ - انتساب بعض القبائل أو البطون أو العشائر أو 

الأفراد إلى آمهاتهم. 

ب تأنيث أسماء القبائل (بری سميث أن العرب 

تقول» جاءت مُضّْر وسَطت قيس ولا يقولون جاء 

مُضَّر وتطا قیس». 

ج - تسمية القبيلة بالبطن يؤيد اعتماد العرب على 

قرابة الأم. 

د اشتقاق لفظ «الأمّةو من الأم وهذا دليل على أن 

الأصل في النسب يعود إلى الأم. 

ه ‏ إن لفظ (الخال) في العربية لا يُراد به (أخو 

الأم) على افصوص, بل يُطلق على كل رجل من 

أهلهاء وكذلك لفظ (العم) وذلك يؤيد أن معناها 

(الشعب) ‏ انظر تحليلنا لمادة «عع) في فصل تال. 

وذلك هو مؤداها في العبرية حتى اليوم. وعليه فلا 

تكون عند العرب عائلة خصوصية وإنما الولد يكون 

اين الجماعة أو القبيلة على ما تقتضيه الأمومة. 


۳۱ 
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واد البنات 
«. وأول قبيلة وآدت من 
العرب ربيعة وذلك انهم آغیز 
عليهم فنهبت بنت لأمير لهم 
فاستردها يعدالصلح 
فخُيّرت رضی منها بين آبیها 
ومَنْ هي عنده فاختارت مَنْ 
هي عنده وآفرته على أبيهاء 
ففضب وس لقومه الواد. 
(پلوغ الارب: ۱: ۱6۰) 


۳۱۲ 


لکن حمودة اعترض على هذا الرأي» وارتأی أنَّ: العرب 
كانت تعتقد بصلة داخلية بين الخال وابن أخته وأنَّ الولد 
یش على أخلاق خاله. فلذا منحوا الخؤولة اهتماماً وعناية 
وأنّ هذا الاعتقاده هو آثر خفن من بقايا تلك العصوره حين 
كان الول يتبع نسب أمه» ولم تكن للأب آهمية تذ كر. 

و - وجود الزواج الموقت؛ وهو العروف بزواج 

والمتعة) ومفادهء أن يعقد الرجل على المرأة ب «عقد 

زواج» إلى أجل مُستى فمتى انقضى بل الزواج. 

ز - وجود «وأد البنات) كظاهرة عرفتها العرب وهو 

ما أدى إلى تقلص عدد التساء بحسب الکاتب 

الانكليزي مکلینان هقدمع1ه34 واضطرار الجماعة إلى 

الزواج من امرأةٍ واحدةء وهذا هو أصل تعدّد الأزواج 

وظهور الأمومة. 
أ أنماط الزواج عند العرب: مشكلات عالقة 
إذا كانت التوراة - بحسب طومسون هي نعاج قراعة 
أوروبية» فان من البدهي أن تکون مسألة الأنساب عند 
العرب» كما قرأها الستشرقون» هي من نتائج هذه القراءة» 
با أنهم افترضوا دون وجه حق أو دليل؛ أنْ الأنساب العربية 
هي استنساخ للقوائم التوراتية. . وفي هذا النطاق فإن الإطار 
النظري العمومي الذي وضع لأجل قراءة الأنساب العربية» 
والذي لم جر عليه أية تعدیلات ذات شأن» مذ «نظرية 
سميث في النسب الأمومي عند العرب» ومقدمة مارغلیوث 
لكتاب الأنساب للسمعاني» ظل يفتقَرٌ إلى تحديدات أكثر 
عملية, وهذا ما يعطي مبررات كافية للشروع في قراءة 
مضادة» تقوم على أساس إنشاء مقاربة جديدة للتّص 
التوراتي والإخباري العربي؛ لا بصفتهما معرفتین مستقلتين 
لعالم الجماعات القديمة» وإنما بصفتهما سجلاً مشت ركاً عن 


القسم الثاني: الأنساب 


هذا العالم. وهذا ما سوف بيه عبر الكشف عن أنماط 
الزواج التمائلة والتناظرة عند بني إسرائيل والعرب القدماء 
(أيّ: الجماعة العبرانية الأولى بكل قبائلها وأسباطها وشعوبها 
الصغيرة والكبيرة) وذلك من خلال إعادة قراءة قصص 
التوراة ومّؤوياتهاء والإخباريات العربية على حدٌ سواء 
وبالتوازي» عن أشكال الزواج (النكاح) القديمة التي لعبت 
دوراً حاسما؛ إلى جانب الختان والطعام» في تشکیل 
التصوّرات عن نط الانتساب ومؤداه» فهذه وحدهاء في ظل 
غياب أدلّة أركيولوجية قاطعة» قد يستحيل إنجازها في 
النهاية» يمكنها أن تقدّم عرضاً صحيحاً لأحوال تلك 
الجماعة» ومغزى ارتباط ظهور قوائم الأنساب بها. وفي هذا 
السياق يمكن تقديم كشف تطبيقي أكثر مواءمة وانسجاماً 
مع التاريخ الأسطوري لمسألة «النسب الأمومي». لقد نشأت 
داخل حقل الأنساب العربية نظرتان متقاضدتان ون كانتا 
تسيران» عملي في اتجاهين مُتغايرين: ففي مقابل نظرة 
استشراقية بدا أنها مناوئة وشكاكة ب وصدقية) هذه 
القوائم؛ وغير مستعدة حتى للاعتراف يإمكانية أن تكون 
مجرد تعبیره من بين تعبيراتِ عدّة عن وعي الجماعة القديمة 
لنفسهاء وبالتالي الاستخفاف بالوارد العربية القديمة وکتب 
التراث والإخباريات عموماء ورفضها يسبب طابعها 
الأسطوري» نشأت نظرة عربية تقليدية مضادق كرد فعل 
تلقائي» مؤداها النهائي؛ التمسك بحرقية الألقاب والأسماء 
التي حملتها هذه القوائم واعتبارها تجسيداً لتسلسل صحيح 
للسلالات العربية الاقبة من الآباء» بل واعتبار أسماء 
القبائل وألقابها حقائق تاريخية تُعبّر بذاتها ولذاتها عن وجود 
تاريخي للأشخاص والأبطال والتجمعات القبلية» وبالتالي 
تقديم قراءة تقليدية في التفكير والأسلوب للموارد القديمة 


۳۳ 
ذو الرمة 
(«نضق) 
ماو فمك برق 


واسط وذو الرّمة ينشد وقد 
اجتمع عليه الناس. فقال من 
هذا؟ فقالوا: غيلان. قال ومَنْ 
غيلان؟ قالوا: ذو الرّمة قال: 
أو المسجد موضم شعر؟ 
فبلغ ذلك ذو الرّمة فقال 
بهجوه: 
فلو كنت من کلپ سليماً لقرّبوا 
جميعاً ولكن لا آخا لك من كلب 
ولكنني أنبثث اك ملصقٌ 
وجدنگ من كلب إذا ما نسبتّها 
بمنزلةٍ السئّور من ولد الضب-». 
(مثالب العرب: ابن الكلبي» 
باب الادعیاء) 


شقيقات فريش 


آسّية 
۳ وکانت أسّية امراة فرعون 
- مصر - من بني إسرائيل. 
وقیل كانت من غیرهم وکانت 
مؤمنة تکتم إيمانهاء. 

(ابن الأثير: :١‏ ۱۳۰) 


آسّية 

«وقد استنکح فرعون منهم . 
العماليق ‏ امراةً يُقال لها 
آسية بنت مزاحم فاسلمت 
على ید موسی..». 


(الثعلبي: ۱۳۷) 


۴14 


وكتب التراث والإخباريات» تقوم على أساس التسليم 
بصبحتها كأخبار وقصص تاريخية. وباستخدام حجج ليفي 
ديلافيدا فإن «الاسراف في الشَّك» بهذه الأنساب عند 
المستشرقين» يتعاضد مع «التصدیق الأعمى» في الكتابات 
التقليدية العربية عن الأنساب» وهما معاً يسيران في الطريق 
ذاته: التلاعب بالحقائق التاريخية. 


بوسعنا الافتراض أن «بقايا» راسبة من النظام الأمومي عند 
العرب القدمای يمكن الاستدلال إليها بوجود انتساب من 
جهة الأ تَثَلهُ بالفعل, الأسماء «الأنشرية» للقبائل» مثلما 
َِلهٌ الانتساب الاسرائيلي القدیم الستمر مع اليهودية 
(فالعربي القديم مثله مثل بني إسرائيل انتسب إلى الأم) كما 
مکی الامتدلال إليه غير الكت عن مقزى غيادة ألهة 
آنشوية. وفي هذا السياق فان سطورة «عمليق وبحديس» 
تروي على نحو ماء الرواية الأكثر قدماً وإثارة عن نمط 
النزاع» الذي تفجر عند الانتقال التاريخي من النسب 
الأمومي إلى النسب الأبوي» رسكل تقل الجماعة القديمة له 
ودرجته. إن المستوى الرمزي الذي تعبَدٍ عنه هذه الفكرة 
یتحدد في حدوث «طلاق»» انفصال بين الأب والأم وهو 
يخفي - برآینا - وجهاً آخر من وجوه «الطلاق التاريخي» 
الذي عاشه هذا امجتمع عبر سلسلةٍ من التمایزات 
والافتراقات. ما تقوله فكرة «طلاق» الأب والأم في أسطورة 
«عمليق وجدیس» تقوله فكرة موازية» في أسطورة زيارة 
إبراهيم إلى مكة» حيث حدث «طلاق» إسماعيل من امرأته 
العماليقيةء وهو أمر يمكن عد على المستوى الرمزي» تصوراً 
بدائياً للجماعة عن افتراقاتها ذات الطابع التتابع والستس 
عن بعضها البعض» وعن الأنساق الثقافية التي عاشت في 
كنفهاء فى سياق تدافع متواصل نحو الاستقلال ب «هویات» 


القسم الثاني: الأنساب 


ثقافية أو دينية خاصة. ولنلاحظ الفكرة العَرّضية ولكن 
المخرعة بالعاني المكئفةء والتي تج الأسطورة على الإشارة 
إليها تلمیحا: اقتران ظهور عط من العبودية في مجتمعات 
القبائل القديمة (الاسترقاق) بفرض العشور ود آمر الك بأن 
يُسْكَرقٌ زوج المرأة لكي یرد لها المْشر من مهرها الوجل) 
وهذه الاشارة» حتی لو افترضنا أن سارد النّص كان من 
مسلمي الدعوة الأولى أو الاسلام المبكرء ما كانت لتر 
بهذه الصيغة لو لم تكن الثقافة القديمة عن نظام العشور 
مستمرة مع الإسلام كذكرىء والاً فبماذا يمكن تفسيرها؟ 
ولاذا حرص سارد التص على الاشارة إلى «الغشر ؛؟ الأرجح 
أن نظام العشور الذي عطله الإسلام» كان شائعا بقوة حيث 
أمكن تذكره. تتوافق إشارة الأسطورة إلى العُشر؛ مع 
المعطى ذاته لا في مَوویات سابقة عن نظام الضرائب في 
الجزيرة العربية قبل الاسلام» وتحديداً مذ عصر العماليق في 
مكة, ولا كذلك مع مَزوية التوراة عن لقاء ملكي صادق 
مع إبراهيم» حين ادى العُشّر من غنائمه. ولأن هذا النظام» 
بحسب منطق الخطاب الاسطوري» تلازم مع «حدوث 
الطلاق» فان لمن المهم ربطه. من جانبناء بحدوث سلسلة 
من التمایزات والانفصالات داحل مجتمع القبائل» عئرت 
عنه الأسطورة بلغتها المتلعئمة» وهي حدثت مراتٍ عدّة 
تال فالعرب انفصلوا عن جماعة قديمة منقرضة وبائدة هي 
العرب العاربة» وأصبحوا يعرفون بهويّة جديدة: العرب 
المستعربة» ثم تواصل هذا التمايز داخل كل فرع أو جماعق 
كما سنری عند تحليل النزاعات العدنانية - القحطانية. 


«النسب الأمومي» إلى شجرة «النسب الأبوي» إلى تاکل 
آسس النظام الثقافي القديم» الذي كان یکرس أشكالاً من 


آسّية 

:١‏ حورية بحرية يونانية بنت 
أوقيانوس وتيشيس. 

معبودة شهيرة عرفت باسم 
„Asie‏ 

۲: دعي الپکسوس الذين 
(آسیویسون) نسبة ال 
معبودتهم» وهذا ما نعتقد به 
كما هو موضح في هذا الجزء 
من الكتاب. 


شقیقات قريش 


خُرَيْمَة بن كنانة 

(رام العرب) 

:- خُرَيْمَةَ بن كنانة منقول 
من مُصكْر خَّرْمة وقيل هي 
واحد الخدم وهو مثل الدوم 
غير اه آقصر واعبل يسود 
ا آینم (اخضن ) لانه صغير 
يذ من سعفه الحبال 
وُصنع مته خلايا النحل وله 
ثمنٌ. (آو): من الخزامة وهي 
بر في اتف البعير يُُشَدٌ بها 
الزمام. وقيل إنما هي الحلقة 
التي تجعل في أنف البعير من 
شعر. 

البلاذري: ومهم بره بنت َر 


ابن أ بن طابخة. 
ابن عباس: مات خُرَّيّمَة على 
مه إبرا أهيم ..». 


(YA :١ (خیر العباد:‎ 


۳۹۹ 


الزواج والصلات ال جدسية» لعبت دوراً مباشراً في فوضی 
القرابات وتداعل الاتساب وتشابکها. ویبدو من جملة 
مزویات» أن هذه الأشكال عند بني إسرائيل والعرب؛ 
حرجت عن نطاق السيطرة والتنظيم» وأدّت'مع الوقت» إلى 
الاختلاط 00 في (قرابات) الأسرة ة الواحدة» حيث 
أصبح الأخ - مغلا - وموجب نمط من الزواج يُدعى 
«لسْیرّن» آحا شقيقاً وأباً في الآن ذاته. ولذا جاء الانتقال 
إلى النسب الأبوي» في إطار سلسلة من قواعد التحريم 
والإبطالات المتواترة لأماط من الصلات الجنسيّة العشوائية 
بهدف الحدّ من قدرة وطاقة هذه الأشكال على فرض منطق 
التداخل والتشابك. بهذا المعنى فان زوال النظام الأمومي» 
والنسب الأمومي استطرادا ارتبط بمسألة الأنساب» والعكس 
صحیح ایضا فظهور الأنساب اقترن بزوال النظام الأمومي 
وصعود النظام الأبوي» لصالح فك الارتباط بين القرابات 
الباشرة والداخلية أو تصحیحها. 


لقد انتسبت قبائل العرب إلى (الأم) في طور ول من آطوار 
تشکلهاه وترسبت في ثقافتها بقایا من هذا الانتساب» 
سرعان ما ظهرت في القوائم اون مشل: محژّفه 
ومدركة» وبجذيلة وقِلّة (وهذه أَمّ الأوس والخزرج) وشوة 
ولكن مع الانتقال الحاسم إلى شجرة أنساب الأب» نشأت 
معضلة مزعجة ناجمة عن الاستمرار بأشكال قديمة من 
الزواج» ومؤداها النهائي: إثارة الشكوك بالمواليد الجديدة 
وتنازع الجماعات حولها. ود تُعبّرٌُ مفردة عربية تستخدم في 
نطاق مشكلة الأنساب» بلغ تعبير عن مستوى هذا التنازع 
هي: «الخرج». 

كانت المفردة» في الأصل البعيدء اسماً دالا على (آع) لقبيلةٍ 
من العرب عرفت ب ريني الخارجية» واليسبة إليها: 


القسم الثاني: الأنساب 


خارجي). ويبدو أن العرب اكتشفوا دلالة خاصة يَحُتزنها 
هذا التعبير الخادع؛ فقاموا باشتقاق كلمة جديدة هي 
«حلج» بقلب حرف الراء لامأ وهذا مألوف في لهجات 
العرب (خُرج» حلم وذلك لأجل توصيف حالة كل 
جماعة أو شخص بك في نسبه أو تناز التاس فيه. وهذا 
ما يقوله بیت شعر منسوب للكميت: 


رم أنتم خلج أبناء غهار ¢ 


وفي وقت ماء انتسب بط من «الخرّج) إلى قریش؛ ومع 
ذلك فقد عرّفتهم کتب الأتسباب ب والخليج) ۷ كابر 
قدا ینسبون إلى «عدوان» ثم ألحقهم عمر بن الخطاب 
بيطن الحارث (الحرث) بن مالك بن النّضر بن کنانت 
ولذلك فقد غرفوا یب والخليج) لأنهم بحسب ماسوف 
يزعم النشابة» من دون حقء اختلجوا من «عدوان»» وهذا 
خطأ وقع فيه الألوسي (بلوغ الإرب: ۲: ۰۳ 4) - ولعل 
اسم الخليج (العربي) يمت بصلة قرابة لغوية بمادة خلج هذه 
فهو مُسْتقٌّ من توصيف جغرافية المنطقة» وكل منطقة 
ينحرف البحر عنها. 


إن العوامل الأكثر فاعلية في التعجيل بزوال نظام الانتساب 
إلى الأم» كانت على الدوام» قابعة في حقل الزواج وأشكال 
اللات الجنسيّة التي يتيحها شكل تنظيم الجماعة لنفسهاء 
ولقد لعبت» في هذا ایر أشكال من غشیان احارم؛ دوراً 
تدميرياً» عندما كان الزواج في مجتمع اللأحرام وفي أنماطه 
القدية» يؤدي إلى تداخلٍ مريع في الأنساب» وبعض أشكال 
هذا الزواج (النكاح) عند العرب وبني إسرائيل» كما سنری 
من تحليل مَؤويات التوراة» كانت تفضي بسهولة إلى أن 
يكون الأب هو الأخ في الآن ذاته. 


۳۷ 


مُذرکة 
د. وأمهم لیل بنت حلوان 
والسبب في تلقبهم إنهم 
خرجوا 0 ف نجعه + فتفرت إبلهم 
من آرنمب قفخرج إليها ‏ 
مُدْركَة ‏ قال ابن السائي: 
فادرکها. وقال الزبير: وخرج 
قاصطاد الآرنب قطيخها 
قَسُمَي طابخة. وخرجت أمهم 
ليلى مُتخندفة (سرعة المشي 
وتقاربه) فسميت خحُتدقد). 
(خير العباد: :١‏ ۳۶۰) 


مواليد الزنا 
«.. وأمًا ام عبد الله فإنه وقع 
عليها زهرة بن النطاح 
فجاءت بعبد الله وكانت لها 
رايةٌ بالایطم - في مكة ‏ 
وأمًا مارية بنت آبي ماريّة 
- ذات الراية ‏ فإنها كانت امه 
للعاص بن وائل. وأمًا صفية 
- ذات الراية ‏ فهي ام معمّر 
ابن حبیب وهي ام صفوان 
ابن مية..». 


(المثالب» ابن الكلبي) 


۳۱۸ 


العودة إلى. البفي: الوَلدُ والفراش والحجر 


ظلت بعض مشكلات الانتساب إلى والأم» عالقة حتی 
ظهور الاسلام أي بعد عصور عدّة من انعصار النظام 
الابوي» حيث تفر النقاش مجدداً حول موضوعات قديمة 
كانت تمحر داخل الجانب الأهمّ من «المادة» الأصلية 
للحرام؛ نعني: نسب لاان ومن بين هذه ارات كان 
«الزواج بالماهرات» یحتّل حیراً مهماً وإضافياًء اد أبدى 
مسلمون مشود بانتصار الاسلام (الذي نظر إليه أيضاً 
کانتصار لبعض القبائل) ودخوله مكة ظافرا» رغبة مُعْلَتَةٌ 
وجموحة بالعودة إلى مارسات سابقة على الإسلام» تنتمي 
في الجوهرء إلى نمط من الحرية المقموعة والمغلوية» آساسها 
الزواج بالعاهرات والمومسات. وقد تَصِدّت آيات من القرآن 
لهذه والعودة): «والزانية لا ينكحها إل زان از مد مُشرك. 

كان المسلمون المتصِرون» آنئذٍ» يعيشون لا لیات العقيدة 
التي فرضت عليهم قيوداً صارمةً وحسبء ولا ایض 
ذكريات الجتمع الذي الْمَصّلوا عنه قديماً (مجتمع اللأحرام). 
وفي قلب تلك الذ کریات» كانت صورة «الزنا» بالمفهوم 
الإسلامئ لذلك النمط من الزواج الزائلء تتراقص أمام 
أنظارهم كممارسةٍ مشروعة للحرية الشخصية, لا بثیژ 
استخدامها في النطاق الاجتماعي» أدنى حرج أو قلق عند 
الجماعة. ان «الزنا» في مفهومه السابق علی الإسلام» هو 
شكل من الزواج عرفه العرب وبنو إسرائيل» وقد سجلت 
المصادر التاريخية أخباراً متواترة عنهء ومؤداه» اشتراك جماعة 
من الرجال في امرأة واحدق وكانوا يستدلو ن إلى «البغايا» 
بوجود راياتٍ على أبواب البيوت أو الأخبية فإذا حملت 
البغي ووضعت مولودها جاءوا ب «القاقة» ‏ جمع قائف ‏ 
وهم الذین يكقصون أثر الولد بأبيه وشّبَهِه به. يُشتقٌ كلمة 


القنسم الثاني: الأنساب 


«قائف» كما هو واضح» من اقتفاء اش فكأن البحث عن 
صفة الابن» يتطلب اقتفاع أثره عبر ملامح أبيه» كما يتطلب 
تنسيبه إلى الأب» تقصّياً للصفات الشترکة وإذا تمكن 
لا من تحديد ذلك سارعوا إلى إلحاقه بنسب أبيه. ويثير 
استخدام القبائل لهذا التعبير - في توصيف الرأة التي تتعرف 
إلى والد ابيها ‏ موضوعاً شائكاً في هذا النطاق» إِذْ كان 
يطلب منها أن «تلعَاطه بالرجل بمعنى أن «تلتصق) به 
فیقال آنعذِء أنها «التاطت به» وهو تعبيرٌ مثیژ یتشاکل مع 
معن آخر من المادة نفسها: اللواط. وفي داخل هذا المعنى 
أحفت العرب» شعوراً دفيناً بالقرابة بين ممارستين زائلتين» 
كانتاء ذات یوم» مشروعتین» الزنا واللواط. وقي هذا یز 
الشفاف من التلاعب القَضدي في التوصيفات» يتحدّد 
المعنى الأوسع والأكثر رحاب فكأنهم عیُروا عن فكرة 
«التصاق» المراً أة بالرجل في إطار عمل هادف إلى انتزاع 
حقّها في تسيب الابن لها ورده لأبيه» عن فكرة موازية 

هي: اللواط. وفي ۾ هذا العنی» سيبدو الابن آنقليء كنتاج 
۳ كانت تنحط إلى مستوی اللواط؛ وذلك ما یعکس 
كراهية راسبة ومُبمطنة كانت العرب تری إليها کبقایا عن 


عادة جنسية زائلة. 


استناداً إلى ابن الكلبي (كتاب مثالب العرب) فقد كان 
مجتمع مكة والحجاز يعجٌ بعددٍ كبير من البغايا. وهؤلاء 
كن في مجتمع تجاري مثل مجتمع مكة» يضح بالحيوية 
والثراء والفقافة» جزءاً من الحياة اليومية التي تغدو معها 
الصلات الجنسية القديمة» قابلة أكثر فأكثر لأن تَنْتَعشٌ 
وتتواصل كاستطرادٍ في ثقافة جنسية عتيقة. ولم یگن كما 
زعم بعض المتعصّبين من رواة الأخبار» مجرد جوار من 
بواسطة الغزوء وفي الواقع لعبت التجارة التي سيطرت عليها 


۳۹ 


شقيقات قريش 


العودة إلى البقي 
«.. وأمّا عناق ‏ ذات الراية - 
فهي بنت مالك رجل من بني 
عامر بن لؤي وکانت صديقة 
لمرئد بن ابي مرد القَنّوي. 
وما ام مهزول فهي بنت 
مرثد» رجلٌ من بني جمح. 
وجاء مرثد إلى النبي 46 
فساله عن نكاحها ‏ الزواج 
منها ‏ فانزل الله أية: 
«الرّانيةٌ لا ينكحها الا زان أو 
مُشرك6-. 

(ابن الكلبي: ۸۲) 

- المثالب - 


Pe. 


القبائل وبرزت فيها قريش الممسكة بالسلطة في المكان المقدس» 
بدءا من عصر قصی (نحو ۰ ۰ م) ومع انحسار الحظر الحبشي 
وزوال الحظر اليوناني نهائیا روالروماني بالطبع)» دورا حاسما في 
انتعاش هذه الصلات الجنسيّة, اد كان التجار یجلبون معهم 
اجواري الروميّات والحبشيات والعربیات. وقد سجل ابن 
الكلبي أسماء عدد من هؤلاء منهن» مثلا: عناق وکانت 
لرئد. وسريفة جارية زَْقة بن الاسود» وفرسة جارية هشام بن 
ربيعة (وهذا يُنسب إلى عامر بن لوي أي: إلى قریش) با 
يعني أن بعض رجالات قريش مارسواء مباشرة» تجارة الرقيق 
الأبيض کجزء من تجارة عامة. وأجيراً كانت هناك رام غَيطة؛ 
جارية صفوان بن أمية» و«حَئة؛ القبطية جارية سهيل بن 
عمرو ودام سويد» جارية عمرو بن عثمان اخزومي و(قريبأة 
جارية هلال بن أنس (الذي ينسبة النسابون العرب إلى غالب 
بن فهرء ی إلى قريش مباشرة) فضلاً عن «أم مهزول» .التي 
اشتهرت قصّتهاء في الإسلام ایک عندما طلب أحد 
الصحابة من النبيئ» الزواج منها فنزلت فيه آية النهي. بل إن 
كثرة من المسلسين لم يكونواء بعد» قد استوعبوا:المضمون 
التار يخي للانقلاب في النظام الفقافي الذي جاء به الإسلام» 
ولذا ضدرت الدعوات علناء لمنح «حق» و«حرية» العودة إلى 
اط .من الزواج والصلات الجنسيّة العشوائية» أيّ: العودة إلى 
«الجَمْي) القديمة التي كانت؛ ذات يوم بعيد؛ جزعاً.من نظام 
المعبد والزواج القدّس الذي كان شائعاً وممارساً في سائر 
ثقافات العالم القديم. 


"کل ما تبقى » آنعذِء مع الإسلام شكل محوف وبقايا من 
الزواج القذس العتیق» ذعي ب والزناه باطلاق» وغبر عنه 
تفصیلاً ب «زواج اليذن»» رغبت الجماعة الاسلامية الأولى 
بالعودة لیه» ولکنه» كما ارتأی الاسلام كان یهد في 


القسم الثاني: الأنساب 


الصميم» حقل الأنساب نفسه الذي جاء الاسلام ليعيد 
وضعه في إطار ثقافي جدید. وحیال ذلك» ومع صدور 
النهي القرآني» شعر النادون بهذه العودة» آنهم بالکاد یقبلون 
التراجع عنه. قال تعالی: #مُخصّنات غير مُسافحات ولا 
مُتخذات آدان. وفي هذا السیاق رویت» في الصادر 
التاريخية الإسلامية» واقعة هذا التمتّع» وهي تفص عن قوة 
ذلك العدافع امثير مع الر سلام البکر » من جانب القبائل» 
وفي صورة شبه جماعية وغير مُعَفَلنة» نحو العودة إلى هذا 
النمط من الزواج. وتتمثل هذه الواقعة المؤكدة تاريخياء في 
توجه علي بن أبي طالب موفداً من النبي إلى ال 
الطائف (قبائل ثقيف). لقد وجد علي نفسه وجها لوجه 
أمام هذه الطالبة الصريحة والمفاجئة: أن يضمن الإسلام» 
لقاء الإيمان به «حق الزناه. كان شرط تقبل الإسلام مقترناً 
بشرط امتلاك «کتاب آمان» مُصِدّقاً من موفد النبي يكل 
يضمن لقبائل الطائف دون أبس» وعلى نحو مؤكدء حق 
«الحرية الجنسية» القديمة وشَرْعَنَة ممارستهاء وعنى ذلك 
بالطبعء أن برغم الإسلام لا على تقیل «بقايا» النظام الثقافي 
المهزوم واستيعابه» وإنما حماية استمرارها وتحويلها على جزء 
عضوي من الدين الجديد. ولأ كانت للإسلام قابلية إِبْطِالٍ 
وتحريم لا سابق لها في عقائد العرب» أفضتء في النهاية» 
إلى إلحاقٍ الهزيمة بثقافة الصلات الجنسية العشوائية» فقد 
رفض علي رفضاً قاطعاً تقتل هذه المطالبات» وقهع أهل 
الطائف. أن الإسلام الذي يُطلب منهم اعتناقه» إسلامٌ بلا 
وعودٍ جنسیِة» أو عودة إلى «البغي» القديمة أو الماضي. ينقل 
ابن منظور في (مادة بربر) وصفاً شيّقاً لرد فعل قبائل ثقيف 
فور تبلفهم رفض موفد النبي» فهؤلاء: (قاموا ولهم تَعْدَمُرٌ 
وبربرة) أيّ: تخلیط في الکلام مع غضب ونفور: وهو 


فض 


شقيقات قربش 


الإلصاق 
(أميّة القادم من البحر) 
«قال أبو طالب في هجاء بني 
عبد شمس: 
أخص خصرصاً عبد شمس رنوفلاً 
هما نبذانا مثل ما ثبة الخمنٌ 
اقديماً ابوهم كان عبداً لجدّنا 
بني أَمَةٍ شهلاء جاش يها البحرٌ 
تعليق: ويفهم من هذا الشعر 
الموضوع والمُلفق أن أميّة 
جاء من البحر إلى الحجاز. 
ويزعم ابن الكلبي ان كلمة 
شهلاء تخص زرقة العيون 
وهي صفة الروم. 

- المثالب: ابن الكلبي: ۲۸ - 


۳۳۲ 


توصیف یعکس بدقة كافية مغزی الطالبات الم ونوع رد 
الفعل إزاء الرفض. لقد كان سخط بعض القبائل صریحا 
ريا لأن وديئاً جديداً» بلا وعود جنسیْة» كان بطل برأسه 
بينهم: مُصَعْماً على حرمان ظمتهم الجماعي من الارتوای 
فيما على الصد من ذلك» كان يُنمّي قوة المجتمع وطاقته 
على التمتع والنفور من ی محاولة للارتداد بالعرب صوب 
الماضي الجنسي. ولئن عكست مطالب قبائل ثقيف» آنذاك 
خصائص تراث جنسي يتمتع بصلابة ونفوذ لا حدود لهماء 
من العادات الجنسيّة وأشكال النكاح البدائي» فإنها أكدت 
في الآن ذاته» وجود نقاش متفجر في هذا الوقت» حول 
إحدى مواد الإسلام وموضوعاته الكبرى: نظام الحرام. 


في هذا السياق جاء حديث النبي كك ليحسم نقاشاً فرعياًء 
ولكنه كان يمس مسألة «الأنساب» في الصميم» إِذْ دار بين 
المسلمين سجال صاخب حول «نسب الابن» المولود من 
«التغي». طرحت المسألة في البداية» في صورة تساؤل: لن 
يُنسب (الابن من التغي4؟ ثم سرعان ما تطوّر النقاش وتدافع 
صوب إثارة موضوع «الزناه برمته بما هو شکل زائل من 
الزواج. جاء حدیث النبي ية لیضع قاعدة جديدة وضلبة 
لكل نقاش من هذا القبيل» إذا ثار في الستقبل سوال ممائل» 
أو جرت محاولة «لخرق نظام الحرام»» وسرعان ما تلاقت 
المتجادلون؛ الحديث الشريف وراحوا يستخدمونه بتأويلات 
متباينة. قال النبی كةِ: «الولذ للفراش وللعاهر الحجر». 
ولکن» وعلى الرغم من تباين التأويلات» المتناقضة حتى 
شکلیا؛ فقد مل الحديث قاعدة فقهية ملزمة» سوف تضع 
حدًا لكل"المجادلات التالية داخل حقل الأنساب. وبذا تم 
حرمان كل مدع للأبوة والإلحاق من إمكانية المطالبة 
ب «الابن» المولود من البي. 


القسم الثاني: الأنساب 


يعني اسم «العاهره في الحديث: الزاني» وهو هنا كل رجل 
يشترك مع رجال آخرين في امرأةٍ واحدة. ويبدو أن هذا هو 
الاسم القديم الذي كان يُطلق على ممارس الزواج الجماعي 
من امرأة واحدة. والحديث يشير إلى حرمان «الزاني» من 
نسب الابن له» وردّه إلى صاحب «الفراش» سواء أكان هذا 
مالك الجارية أو الجارية نفسها. وبصدد هذه النقطة» فقد 
كان الإسلام في مواجهة تراث جنسي تطلب معالجة 
راديكالية ولكن أكثر واقعية اد كان هناك عدد كبير من 
الولادات نعجت عن ممارسة سابقة على تحريم «الزنا»» 
وأصبح بعضها في عمر الرجال عند ظهور الإسلام» وهو مر 
حم مناقشة أنسابهم مناقشة علنية. لقد كان هذا العدد 
الكبير من «الأبناء» متس عن «شجرات» أنساب أبو یه في 
وقتٍ حرم فيه النبي نسبتهم إلى (أبائهم) المفترضينء في 
حديث «الحجر»» كما أن نسبتهم إلى أمهاتهم تبدو 
مستحيلة. كان حديث النبي إا في الجوهر ذا طابع 
احترازي حيال الزنا وممارسته بذرائع تتصل بزيادة النسل» 
ونع تشوش الأنساب وتداخلها واضطراب القرابات 
داخلها. ومع ذلك فإن المطالبات بالعودة إلى نظام الزنا 
بصفته شكلاً باطلاً من النكاح» عكست على نحو ماء 
المطالبة بحق نسية «الابن؛ للعاهر (الزاني) وبالطیع في إطار 
ثقافة جنسية مفككة كان لها في الماضي البعيد أساس متين» 
وكان ذا طابع طقوسی على الأرجح وهذا ما نراه في 
آسماء بعض «ملوك اليمن» مثل (ذي معاهر) الذي يرد في 
الإخباريات اليمنية ولا نعلم عنه الشيء الكثير. 


وفي العصر الأموي؛ عاد النقاش تدا حول نسب 
«الابن»» إلى الربع الاول: إلى مَنْ بمب «الابن» الولود من 
(الزواج) بزانیة؟ لقد دارت في هذا العصر (۱ - ٩۰‏ 


۳۳ 


شقيقات قریش 


زياد 

٠‏ وكان يقال له قبل 
الاستلعاق زياد بن عبید 
الثقفي». 

(الدينوري: الأخبار الطوال: 
4 


«وتظر ابو موسی إلى زياد 


بن عُبَيْد وکان عبداً مملوكاً 


لثقيف فاعجبه عقله وأدبه 
فاتخذه كاتباً وقد كان قبل 
ذلك مع المغيرة بن شعبة.. 


(الاستيعاب: 


اين عبد البر: :١‏ 4۸( 


۳۲ 


ه)» ومن جدید سجالات فقهية وسياسيّة ولغوية أدبية 
حول حدیث النبي (حدیث الحجر: الولذ للفراش وللغاهر 
الحجر) وانتقل النقاش إلى النقطة ذاتهاء وذلك عندما فجر 
معاوية ما عرف في كتب التاریخ بمسألة «استلحاق زیادا. 


ج - استلحاق زیاد: الغُصن والشجرة 

كان معاوية بن أبي سفيانء وإبّان الصراع ضد الخليفة 
الراشدي الرابع علي بن أبي طالب» يزعم أنَّ زياد بن أبيه 
هو «أخ» غير شقيقٍ له» ولد من «مومس» تُدعى «شميّة» 
كان والده أبو سفيان دحل عليها وأصاب منها ولداً. وزاد 
معاوية في تبرير هذا الادعاء: 0 والده شي من استلحاق 
«زياد» (وهذا هو اسم الابن الذي ولدته المومس) آنذاك 
لأن حديث النبی منع الاستلحاقء وأنّه لا يجد اليوم 
غضاضة في رد نسب زياد بن أبيه إلى شجرة أنسابه 
الصحيحة» كابن لاي سفيان. وحیعلٍ ثارت ثائرة المسلمين» 
الذين ما لبثوا أن اصطخیوا مجدداً في الجدل حول حديث 
قاطع وتحريم قاطع آیضاء وحول السلطة التي تخطت حدود 
الحرام وهشمت إحدى قواعده الرصينة التي مثّلها حديث 
«الحجر». وحين بلغ الصخبٌ أرجاء البلاط الأموي» بادر 
معاوية إلى طلب شهادة قوّاد قديم يُدعى أبو مريم السلولي» 
وإرغام المسلمين على قبول نسب زياد الجديد. كان أبو مرم 
السلولي قؤاداً في الجاهلية» قبل أن يُعلن إسلامه في الطائفء 
وقد تبلغ رغبة الخليفة معاوية بن أبي سفيان» في سماع 
شهادته لصالح تثبيت نسب زياد فاخن السجدء الذي 
اكتظّء عندئلِ» بالمسلمين الثائرين. ويبدو أ السلولي رب 
في دعم استلحاق زياد لدوافع انتهازية» فسارع إلى تقديم 
شهادته أمام جموع المسلمين احتشدین والساخطين في 
المسجد قائلا: إنه» بالفعل» جْمَّع بين أبي سفيان و١اشمية)‏ ۳ 


القسم الثاني: الأنساب 


زياد عندما كانت هذه» من ذوات الرايات في الطائف» 
وتؤدي الضريية عن عملها للحارث بن كلدة طبيب العرب 
الشهو وذلك حين كانت تنزل في الموضع اخصص 
للبغاياء والذي يُعرف ب «حارة البغايا». إِنَّ الباعث الأكثر 
أهمية في ادعاء معاوية هذا بحسب المسعودي (مروج 
الذهب» ۳: )۱٩۱‏ نقلاً عن أبي عبيدة مُعَمَر بن المثنى 
(الذي زعم صاحب بلوغ الإرب أن أصوله يهودية وهي 
كانت الدافع وراء كتابته كتاباً تشهيريّاً مرف بمثالب 
العرب» وزاد الالوسي في طعونه بأن جد أبي عبيدة هذا 
أسلم على يد آل بكر فانتمى نعباً إلى تيم ولم يكن تیم 
وأن الكتاب ملوء بالأخطاء والتشويهات المقصودة بحقٌّ 
قريش وعلى وجه الخصوص ما تعلق منها بأماط الزواج التي 
عرفتها العرب قديما) هو: أن معاوية كان يعلم جيداً مواهب 
زياد بن أبيه» العسكرية والإدارية» حين كان يعمل كأحد 
العمال عند الخليفة الرابع.في فارس ثم اضطخن وقد 
استخدم معاوية كل الوسائل التاحة لاستمالة زياد إليه 
لإضعاف جبهة خصمه الخليفة الشرعي إِبَان تفجر الصراع 
بينهماء حتى له دی بدهای عملية خطف لولدي زياد 
(عبد الله وسالم) بواسطة أحد عملاثه السریین: بُشر بن 
أرطأة» وبهذا تمكن معاوية من إجراء ول اتصال شبه مباشر 
ومهم مع زياد بن أبيه» حين کتب إليه» سراء بضمان سلامة 
ولدیه إذا قبل الانتقال من جبهة علي إلى جبهته المنافسة. 
وسرعان ما انتهى الأمرء عبر الابتزازه إلى موافقة زياد على 
العخلي عن الخليفة والالتحاق بأمير الشام معاوية» فصالحه 
هذا «علی مالي وځلي» ثم دعاه تاليا إلى أن يتقكل منه فكرة 
استلحاقه في شجرة نسب أبي سفيان. لكن زياد بن أبيه» 
الذي يدرك بموهبته وذكائه الشديد» جذور المشكلة الفقهية 


۳۲۵ 


آميّة 
نص السيوطي 
دوأخرج ابن عساكر عن عبد 
الملك بن مير . قال: میم 
جارية بن قدامة السعدي على 
معاوية. فقال: مَنْ أنت؟ قال: 
جارية بن قُدامة. قال: وما 
عسیت أن تكون هل أنت إل 
نحلة؟ قال: 
إن تَقْلُ فقد شَبّهتني بها 

حامية اللّسعّة, لوة لبْصاق 
واث: ما معاوية الا كلبةٌ 
تعاوي الکلاب. وما آميّة إلا 
تصفير أهة». 

(تاريخ الخلقاء: ۱۹۹) 


شقيقات قريش 


الذهاة 
«... وأخرج ابن عساكر عن 
الشعبيّ قال: دهاة العرب 
أربعة: معاوية وعمرى بن 
العاص» والمغيرة ابن شعبة 
وزیاد - بن أبيه -». 

(تاريخ الخلفاء: ۲۰۲) 


۳۳۹ 


القديمة» سارع إلى رفض فکرة الاستلحاق» ولم يض وقت 
کثیر ختی برد ریاد ب وهو يتمع إلى ن 
انتهازي مثله هو الْغيرة بن سُعْبَة حضّه على قبول العروض 
وأن «ینقل أصله إلى شجرة أبي سفيان» وبهذا یصبح أخاً 
غير شقیق للخليفة الجديد. ومع هذا رد زياد متسائلا 
ومتشککا: 
أأغسرس عوداً في غیسر نتسه 

ولا مَدَرَة فشخییه ولا عزق فیسقیه؟». 
كانت استراتيجيّة معاوية نبي على إدراك موداه, أن مسألة 
نقل أصل زياد إلى شجرة نسب أبي سفيان» هي في 
الجوهر ‏ مسألة إغراء بالاقتراب من السلطة» وكسب لولاء 
رجل قوي» لکن هذا بنا شككا وحدرا على نحو غير 
متوقع؛ ربا لأنه أدرك بدوره, الفاطر الدينية والاجتماعية 
التي سوف تس فيهاء والی حدود بعيدة» لا مسألة نسبه 
کرجل ظل َحفیً لوقت طریل وراء اسم غير مألوف: «ابن 
آبیه» وا دوره السياسي كذلكء إذا أصبح فجأةه من 
الأسرة الحاكمة. بيد أن ۳ وبخلاف هذه الأحاسيس 
والمشاعرء بدا مُصِمّماً على المضي قدماً في خطته والاتجاه 
صوبٌ مُغالبة «الجانب السياسي» على «الفقهی» في مسألة 
الاستلحاق» وكان في نيته أن لو يترك أي حجة أو مبرّره 
مهما كان تافهء لدعم هذا الاستلحاق وتثبيته» ولذلك عاد 
يلځ على زياد بقبول عرضه الغري. وعندئذِ» وتحت ضغط 
الابتزاز المكشوف, والاغرای والاحاح والعودّد الماكرء تقبل 
زياد بن أبيه الفکرة رت أخيراً لنصيحة صديقه 
الانتهازي المغيرة بن بن شعبة. وما إن تبلغ معاوية هذا النبأ 
الشار الذي كان ینتظره ید حتى اعد استقبالاً عائلياً يليق 
بالضیف الجديد» طالباً من شقیقته «جویریة» أن تستقیل 


القسم الثاني: الأنساب 


زياداً على انفراد فبادرت هذه إلى طلب لقائه في البلاط 
على عجل. وعندما وصل زياد بن أبيه إلى مخدع «جوثرية) 
وجدها حاسرة الرأس بانتظاره وهي تقول بمكر: «أنت أخي. 
أخبرني أبي بذلك». لم يكن هذا التصرف مفاجعاً لزياد. 
وربما تغاضى عنه وعن اضطراب لجار الجديدة وهو 
يصبح فجأةء ودون مقدمات» 1۳۹ غير شقیق ق للخليفة 
ویدخحل مخدع «أخته) الجديدة «جویریة»» ویبدو 7 معاوية» 
الذي كان يراقب مشاعر (أخيه) لم يجد بدا من أن يأحذ 
بيده قاصداً المسجدء الذي احتشدء عندثذه بالمسلمين 
المندهشين والحائرين» ليطلب من أبي مريم السلوليء البثّ في 
مسألة نقل نسب زياد فوقف هذا ليقول دون حياءء وداخل 
المسجد الکتظ بالمصلّين: إنه كان خخماراً وقژاداً في الجاهلية 
وأنه التقى أبي سفيان» ولذا أقسم قائلاً: 

«اشهذ أن أبا سفيان قَيِمَ علينا بالطائف وأنا خمّار. 

فقال: إئغني بَغياً؟ فأتيتة وقلت له: لم أجد إلا جارية 


الحارث بن كلدة طبیب العرب : شمیه. فقال: 

اثنتي بها على رها وقذّرها...». ۱ 
فنهض زیاد» حيشل» محتگیا على هذه الشهادة الجارحة 
قائلا: 


«مهلاً يا آبا مريم» [نما بشت شاهداً ولم تُبعث شا 

لکن هذا رد بوقاحة: 
«لو كنتم أعفيتموني لكان حب روما شهدث با 
عانيتٌ ورأیت» والله لقد أحذ بكؤر یزعها وأغلقتٌ 
لباب عليهما وقعدت. فلم ألبث أن خرج علي بيسح 
جبينه. فقلتٌ: مه يا أبا سفيان؟ فقال: ما أصِبتٌ مثلها 
يا ابا مریم لولا استرخاء من تذیبها وذفوٌ من فیها - 
من فمها...). 


۳۳۷ 
المفيرة بن شعبة 
ولي الكوفة في جمادی سنة 


(الاحکام: ۲۸۰): إن المغيرة 
كان یختلف إلى امرأة من بني 
هلال يقال لها: ام جميل بنت 
الافقم بن یمن وكان لها 
زوج من ثقیف, وذلك عندما 
دخل المسلمون البصرةه 
سنة ۱۷ هف 

وشهد شهود آمام عمر ین 
الخطاب - حوادث سنة ۱۷ 
ه ابن الاثیر - «ضربت ريح 
غرفة المراة ففتهة فنظر 
القوم فإذا هم بالم فيرة 
ينكحهاء. 


شقيقات قريش 


استلحاق زياد 
«... فقال ابو سفيان ‏ بعد 
خطبة زياد وموجهاً كلامه 
لعلي: 
اما وا لولا خوف شخص 
براني یا هل من الاعادي 
لاظهر آمره صخر بن حربٍ 
ولم تكن المقالةً عن زیاره 
(ابن عبد البر: 
الاستیعاب ۱: ۰6۸) 


۳۳۸ 


كانت الشهادة حاسمة بالنسبة إلى معاوية» الذي انتشى» 
عندئذ» بانتصاره على مسلمين ساخطین» وكانت» في 
المقابل» جارحة لزياد» تُقلقة ومزعجة. إِذْ أثارت اشمئزاز 
المسلمين المحتشدين في المسجد. ومع ذلك نهض زياد 
محتجّاء طالباً هذه الرة شهادة موازية من شقيق مولاة 
(سمية) ويُدعى يونس بن عبيد» وقائلاً: 
«أيها الناس هذا الشاهدٌ قد ذكر ما سمعتم ولست 
أدري حقٌّ ذلك من باطلهء وإنما كان عُبيد ‏ شقيق 
صفیة مولاة شميّة ‏ ربيباً مبروراً وولياً مشکورا 
والشهود أعلم با قالوا». 
فقام يونس غاضباً وخاطب معاوية بلغة جارحة: 
ويا معاوية! قضی رسول الله ية أن الولد للفراش 
وللعاهر الحجرء وقضيت أنت أن الولد للعاهر وا 
احجر للقراش مخالفةٌ لكتاب الله واتصرافاً عن سُئّة 
رسول الله». 
فض المسجد عندئلي وقام معاوية مُهدّداً الشاهد الجديد: 


«والله يا يونس لتتتهينٌ أو لأطيرنٌ بك طبر بطيعاً 

وقوعها». 
في النهایت أحبعاً مسعى الخليفة؛ الذي اتسم بمناورات 
سياسية وفقهية مُعقّدة 5 وظل اسم زياد بن أبيه یکتب» حتى 
الیوم» من دون أن يدخل عليه a‏ أبي سفيان» حتى وهو 
يصبح ‏ شكلياً شا غير * شقيق في بلاط معاوية. إن 
الشاهد الرئيسي في مرافعة معاوية حول نسب زیاد» هو أبو 
مريم السلولي» وهذا ينسبةٌ النشابون العرب إلى «يني مُرَة 
صَغْصّعة من هوازن وقد عرفت قبيلته باسم أمها «سلول»» 
وهذا ‏ برأينا ‏ له مغزی شديد الأهمية في إطار مسألة 
والنسب الأمومي»» لد من الواضح كما تب نْ الرواية 


القسم الثاني: الأنساب 


التاريخية التي وردت في سائر الموارد العربية ‏ الإسلامية 
(تاريخ ابن الأثيرء الكامل: حوادث سنة 44 هب الإصابة: 
:١‏ 1۳ تاريخ الطبري: ۳: ۰۲۰۹ أبن كثير: ۸: ۰۲۸ 
فضلاً عن السعودي: ۳: ۱٩۳‏ أن العرب» الذین عاشوا 
باستغراق وجداني تام» وفي طفولتهم البعيدة داخل نظام 
آمومي بکل تعبيراته ورژاه الدينية والطقوسية وعاداته الغذائية 
وصلاته الجنسية» لم یکونوا يتحرجون» حتی مع الاسلام» 
من «العودة الرمزية» إلى بعض تعبیرات هذا النظام وفي رأينا 
إن نزاع معاوية مع السلمین في الشام عام 46 ه حول 
«نسب زياد» كان یتضمن, فضلاً عن البواعث السياسية 
المباشرة» تعبیراً رمزياً عن تواصل الصراع ضد «النسب 
الأمومي» ولصالح الدسب الأبويّ. لقد عاد «الأب» اطخفي 
رمزيا ليستردٌ (أبنه» من والأم التي هيمنت عليه واحتكرته» 
وهذه المرة» جاء بنفسه إلى قلب الإسلام ودولته ليشتبك مع 
«لقبائل» من أجل أن يحقّق له انفصالاً وتايزاً آخر عبر 
الانتقال من شجرة «نسب الأم؛ إلى شجرة نسب الأب. 
ولاريب أن تفتيش تاريخ سُميّة) الذي شرع فيه النسّابة 
والإخباريون في هذا الوقت» وأثناء الصراع ضد رغبة 
الخليفة» يكشف عن هذا المنحى الرمزي» وإلى الحدّ الذي 
بدت فيه مسألة کون «شمیة» مومسأء مسألة عَرضية لا تثير 
آدنی حرج حتی داخل السجد امتشد اسل وقد 
وردت في الصادر العربية - الاسلامية أكثر من رواية عن 
مهارات زياد الخطابية والإدارية» منها أنه خطب مرا في 
حضرة الخليفة عمر بن الخطاب خطبةٌ قیل بحقها أن 
«العرّب لم تسمع بشلهاه حتى أن عمرو بن العاص الذي 
كان حاضراً في ديوان الخليفة واستمع معه إلى خطبة زياد 
قال مُعلّقاً: «آما والله لو كان هذا الغلام قرشياً لساق العرب 


۳۳۹ 


الزنا 
(اساف وناظة) 
د. اساف وناظة ضنمان کانا 
بمكة. قال ایو إسحق: هنما 
مسان وهما أساف بن بُغاء 
ونائلة بنث ذثبء وانهما زنیا 
في الکعبة فمسشهمااك 
وقيل تُصب أحدهما على 
الصفا والآخر عل المَرَوّة. 
وعن ابن عباس رضي الله 
عنهما: إن إساف رجل من 
جَرْهُمٌ ونائلة من جرهم کان 
یتمشقها بارض اليمن فاقبلا 
حاجين فدخلا الکعبة قوجدا 
غفلةً من الناس وخلوة في 
البيت ففجر بها - زنا 
قمسخا فعبدتهما خُزاعة 
وقريش..). 
(نص الازرقي: اخبار مكة: ,١‏ 
ياقوت: :١‏ ۰۰4۱ ومصادر 
آخری) 


شقيقات قريش 


۳۳۰ 


بعصاه»» وعندئدٍ نهض أبو سفیان قائلاً: «والثه إِنّي لأعرف 
الذي وضعه في رحم أمهه» فرة علي بن أبي طالب محتجٌا 
ومتسائلا: «ومَنْ هويا أبا سفیان؟». وحيال ذلك قال ابو 
سفيان بمكر: اناي وصمت الحاضرون» لكن عليًا عاد يحتج: 
«مهلاً يا أبا سفیان» قاطعاً الطريق على منافسه الخاد لأن 
رد النسب إلى «العاهر ‏ الزاني» كان يئلء لا حَرقاً ببادی 
التحرم التي شدّد عليها الإسلام عبر القطع مع «الزناء ون 
كذلك دافعاً قوياً لفوضى جديدة في القرابات الأسرية. 


لقد فجرت مسألة استلحاق زياد» نقاشاً جطباً حول «تاريخ 
سُميّة) تكمن أهميتةُ في أنه عرض جوانب خفية ومسكوت 
عنها من التراث اجنسي للعرية الذي يتبعل ارتباطاً وثيقاً 
لا بمسألة الأنساب وحسب. ولا كذلك بأشکال الزواج 
العتيقة والنظرة إليها. ویبدو من مَؤويات «استلحاق زیاد» 
و«مسألة أصل شمية) و«حدیث افجره أن نظرة العرب مع 
الإسلام لم تت تتغیر كثيراً إزاء دالزنا؛ بصفته نمطا من ص 
الأزواج» عرفه العرب القدماء» وواصلوا ممارسته لا بدوافع 
وجنسية) غريزية» كماقد يُفهم خطاء بل بدوافع 
یم ارية التاريخية في تقاليد النکاح. هذه المارسة» لا 
تشبه الا من حيث الظاهر الخارجية المشمائلة مارسة «الزناه 


عند الجماعات الأخرى» وهي تفترق عنهاء في الجوهرء 


بسبب ارتباطها بالإنجاب والنسل العترف به من القبيلة. 

وبالفعل فإن القبيلة حتى مع نهي الإسلام عن هذا النمط 
من الزواج» ظلت تعترف «بابنها» المولود من زانية» ولا تعتبر 
إثارة مسألة کون الأم «مومسا» مسألة تجريح شخصن 
بالابنء بدليل أن زياد بن أبيه والمسلمين والخليفة» اشتركوا 
جميعاً في النقاش داخل المسجد حول «الأم» المومس من 
دون أن يثير ذلك أندى حرج شخصی ع أو ديني أو أخلاقي. 


القسم الثاني: الأنساب 


يقودنا هذا التصوّرء إلى ربط مسألة «الزنا» بصفته نمطا 
متهالكاً من أنماط «تعّد الأزواج» وبتعبير سميث (الزواج 
التبتي) عرفه العرب» بمسألة «النسب الأمومي». فالولود يظل 
ابناً للقبيلة ومعترفاً به. لكن نظرة آبعد يمكن أن ثلقی في 
هذا الصدد. من شأنها أن تُعيد إدراج نظرة العرب إلى 
«الزنا» في إطار أكثر مرونةء فالأصل في هذا النمط من 
الزواج الرتبط ب «النسب الأمومي» آنه تحدّر من شكل 
بذئي من أشكال الزواج المّقدّسء حين كان الراغبون في 
مارسته داحل العابد» يقصدون (المومس المقدّسة) أو 
«القادشة» عند البابلئين والأكديين» وهذا ما سنراه في مَووية 
التوراة عن تامارا» كنّة يهوذا. ولعل أسطورة «أساف ونائلة» 
التي تناقلها العرب طويلاًء وتدور حول (زوجين) من جرهم 
القبيلة القوية ‏ وهم أخخوال أبناء إسماعيل كما في الوویات 
والأساطير العربية ‏ هي في صلب هذا العتقد. لقد ضاجع 
«أساف» زوجته «نائلة» بحسب الاأسطور: ة» داخل الكعبة 
فمنحهما الله حجرین سرعان ما عبدهما العرب وقذسوهما 
ثم في وقت تال» اندثرت هذه القداسة وتراجعت. تدور 
آسطورة «أساف ونائلة» حول «الزنا» الرتکب داخل الکعبت 
با يشير إلى أنَّ هذه الممارسة» وهي نمط من «زواج مقدّس» 
كانت مألوفة عند العرب. وبطبيعة الحال فان کون وأساف» 
زوجاً ل «نائلة» لا يعطي انطباعاً بائه يمارس «الزناه مع 
زوجته. وجوهر الفكرة كما هو واضح من الخطاب 
الأسطوريٌ» أن «الزوجين المقدّسين» مارسا طقوس 
الإخصاب داخل المكان الديني» وهذه فكرة شائعة في 
ثقافات العالم القديم بأسره. 


ارتأى ياقوت (المعجم: ۳ ۷۳ أن أصل «شمیة» يعود 
إلى بلدة صغيرة تدعى (رَنْدَ ورد» من قرى «واسط» في 


۳۳۱ 


اساف ونائلة 
نص أبن الكلبي 
(.. لما مُسخا ‏ أساف ونائلة 
- حجرین وضعا عند الكعبة 
ليتّعظ الناس بهما. فلمّا طال 
مُكثهما وعُبدت الاصنام عُيدا 
معهاء وكان أحدهما بلصق 
الكعبة والآخر في موضسع 
تمده 

(الأصتام: ۲۹). 


۳۳۲ 


العراق» لکن ابن الكلبي كان قد ارتأی قبل یاقوت. أن 
أصول «شمية» مجهولة في الواقع» وأنها جاءت إلى الطائف 
مع وجیه فارسی كان أصيب بالجذام ونشل علاجه في 
فازس. وبناءً على تصائح من قبائل العراق» توجه الوجية 
الفارسي إلى الطائف للقاء طبيب العرب الشهير الحارث بن 
كِلْدَة والحال هذه» لم يجد الوجيه الفارسي بعد شفائه في 
الطائف» أفضل من جاریته «شميّة» لتکون على رأس هداياه 
للحارث. ويبدو أن شخصية «شمية» التي ظلّت أصولها 
مجهولة حتى اليوم» صارت موضوعاً أثيرأء مع إثارة مسألة 
نسب زيادء حتى لد بعض الإخباريين والنشابة اكتفى 
بالتشديد على كونها «مومساه غير عربية. لكن ابن قتيبة 
(المعارف: 6۳4۰ زغم أنها وسشمكية بنت الأعوره» وهذا 
اختلاق فاضح لد توجد امرأة من أوائل المسلمات» عرفت 
ب «ابنة الأعور» أو «بنت أبي بكرة» وكانت تُدعى «شمیته 
أيضاً. 

وفي أجواء هذا التنازع حول استلحاق زيادء والسجال 
الديني والأدبي والتاريخي المصاحب له» وصلت إلى أرجاء 
البلاط الأمويّ أصداء قصيدة مُفّذِعَة من يزيد بن مُفَوْغْ 
الحميري في هجاء معاوية: 


شفلغد: عن الرجل اليماني 
أنغضب آن يُقَال أبوكَ عفٌ 


وترضى أن يقال أبوك زانسي 


كرحم الفيلٍ من ولد الأنان...». 


القسم الثاني: الأنساب 


- زواج الصّيرّن: الاستيلاء على زوجة الأب 


1 نظرية سميث طانص؟ حول النظام الأمومي عند العرب» 
ون بدت متماسكة نظرياً بفضل حججها الافتراضية 
اش تفتفر إلى مهارات إنثروبولوجية؛ وبتعبير کلود ليفي 
شتراوس (بُنى القرابة الأولية ‏ مثلاً) فان هذا النوع من 
النظریات یصدر عن آصحاب «القاعد الوثيرة» الذين ییدون 
كسلاً حيال الدراسة الميدانية للجماعات التي یدرسون 
أحوالها الاجتماعية والثقافية. فعلى نحو ماء لم يقدّم سميث 
«اكتشافاً نظر يأ خلاقاء وان بدت مساهمته الثمنية» مع 
ذلك» مهمة في إطار البحث عن الجزء الفقود وئس من 
«الأنفروبولوجياء الخاصة بالعرب. لقد درس الإخباريون 
الغرب والسلمون مسألة اللسب الأمومي بعناية أقلّ ما هو 
متوقع» ومع هذاء تمکنوا من وضع أسس مقبولة بأدوات 
بحث بدائية» حين تنبهوا إلى أهمية تأویل سیب حمل 
الأشخاص والقبائل لأسماء آمهاتهم وجاتهم. 
ارتأی ابن حبيب (اشحیر: ۹ في سياق سرده لأخبار 
اللك المنذر بن ماء السماء أحد أعظم ملوك الحيرة (في 
العراق: ۵۱4 - ۵۵4 م) أن اسمه ی کد انتسابه إلى «أه» 
زاعماً آنها شعیت ب «ماء السماء» لجمالهاء وهذا ما رآه 
الطبري (۲: ۰۷ 0۰ أيضاً ضمن تقالید الانتساب إلى الأم. 
ويبدو أنَّ الاخباریین العرب احتارواء طبقاً لهذا التأویل في 
شخصية «ماء السماء» ونسبها وحتی, اسمها احقيقي 4 
ابن حبيب (ت: ۲ هم في (انحبر) أنها: ماوية بدت 
عوف بن بشم من ربيعة بن زيد مَنَاة» فيما افترض ابن 
قتيبة (ت: ۲۷۹ ه) في كتابه (المعارف: ۲۸۳) أنها: 
ماوية بنت ربيعة التغلبئ أخحت كليب والمهلهل - 
شخصيتان أسطوريتان -. ومع هذا فإن الرواة ما فتكوا 


۳۳۳ 


المنذر بن ماء السماء 
حکم المنذر بن ماء السماء في 
الحيرة - الكوفة - عام ۵۰ ۵م. 
(المفصّل: جواد علي: ؟: 
۰ 
(وذهپ شبرنکر إلى احتمال 
کون التسمية: 
Sibe‏ 88 أن المراد بها 
«بنو شیبان» وذهب بِلّو 
«ملا إلى أن هذه القبيلة هي 
بطن من الازد يقال لهم «بنو 
ماء السماءس). 

(نولدکه: أمراء غسان: )٤٤‏ 
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بقولون في آخبارهم أ «ماء السمام سرت في إحدى 
العارك مع الغساسنة في الشام» وأنَّ امرأ القیس ملك الحيرة 
تزوجها فولدت له المنذر (نحو 454 م كما هو مفترض)» 
ون هذا سوف يُعرف باسم (أمّه) لسبب یتصل بجمالهاء 
وهذا تأويل سطحي نجده شائعاً في كتب الإخباريين. 

في رأينا إن تقاليد الانتساب إلى الا عميقة الجلور في ثقافة 
القبائل العربية» ويمكن ردهاء في النهاية» إلى النظام الأمومي 
المندثر, الذي ظلّت بقاياه مستمرة حتى عشية الإسلام» 
ولذلك فإن «ماء السماء» لم يكن اسم أ الملك المنذر الأكبر 
بل هو (لقبها) الذي حملته وتسكى الابن به. هذا اللقب 
الأمومي اتخذتة القبيلة في سياق تقاليد ثقافية أفرآت مكانة 
خاصة ل «الأم الألّهة) داخل أنساب القبيلة. ويمكن لنا أَنّ 
نلاحظ أنّ الأصل في هذا التقليد هو نشوء وظهور عبادة 
(الإلهة الأم) في عصر المجاعة (كما تسكى الإسماعيليون 
باسم اتهم الكبرى هاجر) وأبعد من ذلك. فان الصلة بين 
شكل التراتب الأسري وحمل اسم الأم يبدو واضحاً من 
تحليل بُنية القبيلة» فهي ظهرت أصلاً محاكاةً لشكل الشجرة 
والناقة (الطبيعة) قبل أن تتغيّر هذه الحاكاة وتتحؤل صوب 
محاكاة هيئة الإنسان كما ارتأى ابن الكلبي (ت: )٠١4‏ 
بل هو يرتبط بطقوس «الزواج الْقَدّس» الذي تلعب فيه 
الكاهنة الأم في العابد وبيوت العبادة» دور «زوجة الإله» في 
إطار شَّعِيرة لضب القدية. 


في حديثه عن «قصر العدّسیین» في أطراف الحيرة (في 
الكوفة اليوم) وهو من قصور بني عار بن عبد المسيحء 
افترض البلاذري (فتوح البلدان: 4۰۱) إن هؤلاء عرفوا 
نسيةٌ إلى جدّتهم وعَدْسة بنت عوف بن مالك» وهذا جائزء 
ولا يتوجب رفضه لأن تقاليد الانتساب إلى الأم الكبرى 


القسم الثاني: الأنساب 


(الجدّة) لا يزال مستمراً حتى اليوم؛ فالعديد من الأسر 
البغدادية تُعرف ‏ حتى يومنا هذا بأسماء أمهات وجدّات 
مثل «مکية بُنية. . الخ»» وهذا هو - في رأينا ‏ التقليد 
الغقاني القديم المتوارث عند العرب» وقد زعم النشابون 
العرب أن (الكلبي) نفسه النكيب إلى (كلب) القبيلة 
الشهيرة» قد يكون حمل اسم أمّه «كلبة» قرف بها لا نسبة 
إلى القبيلة. 

بيد أن تقاليد الانتساب إلى الأم يجب أن يُنظر إليها في 
حقل آخره نمت فيه تقاليد موازية تتضمن «بقايا» من (الزواج 
بالأم) رمزياً وهذا يُعرف عند العرب ب (زواج الضیرّن) أو 
(زواج الّْت) كما وصفه القرآن. 


إذا كانت هذه السجالات دارت في قلب الاسلام البک 
وداخل أسوا ار دولته (في الشام) فلأنها كانت» وبأتم المعاني» 
تعبيراً من تعبیرات عدَّة عن تراث جنسی يَشئّقي» من دون 
احتراس أو عاقةء ما يُنمي روابطه في مجتمع القبائل 
وجذوره لا من تدن في مكانة الرأت كما يُزعم عادةٌ في 
لاستشراق الغربي» بل من رغبة دفينة معفطرسة بالإبقاء 
على كل الأشكال والعادات الجنسية القديمة. وهو مه ما 
كان بالإمكان إنجازة أو تحقيقة» في ظل صرامة دينية غير 
مشهودة. بهذا المعنى» كان النقاش دون تحوجات شخصية 
أو دينية» حول صلة أبي سفيان بن «مومس) يَصبٌ في 
مجرى الثقافة الراسبة لا في حقل المناورات السياسية 
وحسب. إن بعض أشكال (النكاح) العتيقة التي عرفتها 
العرب وشُرْعتث» منذ الطفولة البعيدة للقبائل» استمرت بقوة 
زحم العادات المتوارثة» وتحت تأثير مصاحب وملازم 
للراسب الثقافي» وهي لعبت دوراً مذهلاً في اختلاط 
الأنساب وتداخل القرابات. ومن المحتمل أل بعض هذه 


۳۳۵ 
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النكاح 
١‏ اصل النکاح في كلام 
العرب الوطء وقيل للتزوج 
تكاح لائه سبپ للوطء المباح 
ويقال: نكح النعاس مينه 
وناك المطرٌ الارض. وناك 
النعاس عينه إذا غلب عليها. 
۲: (براندن: إلى جاتب البغاء 
هناك اللواطة المقدّسة التي 
كانت تشكّل جزماً من 
الطقوس الدينية إذ تنجد عددا 
كبيراً من النصوص يستعمل 
فيها فعل (نيك)-). 
(نص ابن منظررء لسان» 
فد. براندن: تاريخ ثمود) 


الضُيرّن (او المفت) 
«.. كانت برّة تحت خزيمة بن 
مدركة قولدت له أسد ثم هلك 
عنها فخلّف عليها ابته كتانة. 
وكانت ناجية بنت جرم عند 
سامة بن لؤي فهلك. وخلّف 
عليها ابنه الحرث» نکاح مقت» 
فولدت له عدّة بنین-.۰. 
(المثالب: ابن الكلبي: باب 
نكاح المقت) 


۳۳۹ 


الاشکال لعبت. دوراً ماء في بلورة تصوّرات القبائل لرژاها 
الدينية ووعیها لتاربخها. ان كلمة «نكاح» التي لا 
يستخدمها سوی العرب کمرادف لغوي للزواج» تتضمن 
معني مباشرا للصلة الجنسيّة. وقد استعمل الشمودیون کلمة 
«نيك» بعنی زواج (ف.د. براندن: تاريخ ثمود) وهو ذاته 
مبنی كلمة «نکاح» بل ن العرب استخدمت العنی 
(الشمودي) الباشر في أشعارها: الوطء روفي لسان العرب: 
7 ۲ ناك الطر الأرض). 

پرتبط زواج «السّيزن» بمسألة الإرثء لد يتيخ هذا النمط من 
الزواج للابن أن برت أبيه المنوفى في كل شيء بما في ذلك 
زوجاته» وكنا رأينا من أسطورة امرئ القيس أن (هند) 
كانت زوجة أبيه وزوجته في الآن ذاته. وفي الواقع فان 
سائر الجماعات البدائية عرفت هذا الزواج» وقد لاحظ 
فرويد (الطوطم والتابی أن التفيل البدائي ‏ القبيلة البشرية 
الأولى - عرفت استيلاء الابن على «متلكات» أبيه الجنسيئة 
- وسنری عند تحلیل صراع داود مع أبنه أمنون في التوراة 
كيف أن هذا تزوج من نساء أبيه ‏ كان زواج «الضْیرّن» 
في الأصل تتويجاً لسلسلة من التصوّرات والرؤى الدينية 
الأولية عن الأم والارتباط بها. ويَحفظ لنا الشّعر القديم 
واقعة ذات مغزى شديد في هذا السیاق. لد عر أوس بن 
حجر التميمي ثلائة من أبناء قيس بن ثعلبة تعاقبوا على 
الزواج من امرأة أبيهم المتوفى (وتدعى فكيهة) واحداً بعد 
الآخر فقال: 

«نیکوا فكيهة وانشوا حول فثبها 

ومع الاسلام مرف هذا النمط من (النكاح) القدی؛ والستمر 
في مجتمع القبائل السلمة ب «زواج القت»» وقد أرغم عمر 


القسم الثاني: الأنساب 


ابن الخطاب في ولايته» منظور بن زَيّان على أن يطلق امرأة 
أبيه التي تزوجها بعد وفاة أبيه جرياً على العادة المدوارثة 
(نولد که أمراء غشان: 4۳ الأصفهانيء الأغاني: ۱۱: 
.)٥‏ لقد دارت حول نکاح الصّيزن آساطیر ومّژویات 
عدّة تنتمي في ينياتها السردية إلى تقاليد قديمة وتستمدٌ 
مادتها الأولية من الموضوعات الكبرى للنزاع داخل القبيلة 
البشرية البدائية (طفولة العرب)» وهي إجمالاًء تدعم نظرية 
فرويد عن التقهل البدائي والمنافسة بين (الأب) و(لاین) 
والتي تنتهي بقتله والاستيلاء على جائزته الجنسية الخبأة: أي 
ممتلكاته من النّساء. وقد عبد العرب قدياًء إلهاً غرف باسم 
الضّيزنء تأكيداً للطابع الطقوسي في استمرارية هذا الموروث 
الجنسي والتي نرى نظائرها في التوراة. 


بعد موت (الأب) مباشرقة یقوم الابن الأكبر بإلقاء عباءته 
على امرأة آبیه» إذا كان راغباً بالزواج منهاء في تصرف 
مشحون بالرغبة في امتلاك الحصّة كاملة من 00 
ولكن, إذا تردد «الابن, الأكبرء لسبب ما في الزواج من 
أمرأة أبيه» آي أن خخا عن «جزء» من الميراث» أو لم 
يُفصح علناً عن رغبته في استلام وحصّته من النساء» 
متلکات الأب» نهش الأخ التاليء الذي يتعينٌ عليه هو 
أيضاً: أن يُفصح عن رغبته برمي عباءته على زوجة 
(زوجات) الأب التوفی؛ تعبيراً عن امتلاکه لها (لهنْ). وإذا 
لم یفعل, کما هو متوقع» نیض الأ أخ الآخر الأصغرء وهكذا 
وصولاً إلى نهاية هذا «الاقتراع». بيد أن هذا التمك یستازم 
من الابن أن يقدم لامرأة أبيه مهراً أجديداً لكي تصبح 
زوجته وعلى هذا الأساس يصبح الأخوة آبناء في الآن ذاته» 
للأخ الأكبر التزوج من امرأة أبيه» ثم ليدخلوا في قوائم 
الأنساب في صورة ابن وأخ وآب. 


۳۳۷ 


۰ بوة: وکانت برّة أَحختٌ 
E OS ool. ۳‏ 
تمیم بن مر تحت حزیمه بن 
و 9 
مدركة بن إلياس بن مضر 
فخلف عليها ابنه كنانة 
فولدت له النْضر. 
۲: ناجية: كانت ناجية پتت 
جرم بن زیان من قضاعة 
تحت سامة بن لؤي فولدت 
له غالب بن سامة ثم هلك 
الحارث بن سامة. 
۳ واقدة: وكانت واقدة من 
بني مازن بن صَعْصَعَة عند 
عبد مناف فولدت له نوفلا" 
رابا عمر فهلك عتها وخلف 
ابثه هاشم بن عبد مناف 
فولدت له خالد وضعيفة. 
4 آمنة: وكانت آمنة بنت آبان 
ابن كليب عند أميّة بن عيد 
شمس فولدت له الأعياص ثم 
هلك عنها فخلّف عليها ابنه 
ابو عمر بن أميّة قولدت له 
ابا مقيط. 


ابن زيان فولدت له خولة 

بنت منظوره. 
(نص ابن قتیبة: المعارف 
1۲( 
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۳۳۸ 


لقد لعب هذا التمط من الزواج الداخلي دوراً حاسما؛ إلى 
جانب آنماط آخری» في منع متلکات القبيلة من التفقت» 
وبالتالي حماية القبيلة من الانحلال والتفکك بفعل تفکك 
متلکاتها وضیاعها. كانت مسألة حصر متلکات القبيلة» 

داخل القبيلة» وداخل الأسرة» باعثاً أساسياً من بواعث هذا 
النمط من الزواج. ولكنء س الإسلام» الذي قدّم إطاراً 
اجتماعياً أوسع لاتحاد القبائل دينياً ولغوياء بدمج لهجاتها في 
(لغة مقدسةه واحدة» وفي رمق عق بدلا من جماعات متجابهة 
ومتنافسة؛ آمکن امتصاص مخاوف التفّت وضیاع 
المتلکات عبر الزواج الخارجي. إن زیجات النبي من نساء 
(خارج قريش قبیلته) كانت إيذاناً بحقبة جديدة أكثر 
نضجاًء من الزواج الخارجي؛ وتراجعاً بحدود أقل؛ للزواج 
جلي بکلام آخر: كان ار على نحو ما من 
الأنحاء يتل بعالميته؛ انتصاراً للزواج الخارجي ودحراً 
(محدودا) للرواج الداحلي الذي كان سائداء عند العرب» 
طوال عصور وعصور. ولذلك جاء النهي في القرآن لزواج 
الصيزن» صريحاً وقوياً لاحباط «فوضی الأرحام»: إولا 
تتکحوا ما نکع آبا کم من النساء الا ما قد سَلّف له كان 
فاحشة ومَفْتاً وساء سبیلای. لقد صاغ القرآن جوهر 
التحريم» ولکن شتد ركا على الاضي بكلمة واحدة: ما 
قد سلف تحسباً لوجود حقائق ناجمة عن مارسة جماعية 
سادت وقتاً طويلاً نجم عنها (زيجات) ورولادات) كان من 
السعحیل تخطیها بأئر رجعي. كان الإسلام» وفي أكثر من 
مناسبة من هذا النوع» صريحاً في النهي» وجذرياً في القطع 
مع ثقافة جنسية بذئية محکومة بهاجس الخوف من تفت 
القبيلة. ولدینا - في هذا الاطار - زیجات أسطورية تقع في 
حير الضّيزن: كنانة» مثلاً تروج من امرأة أبيه رحیق) 


القسم الثاني: الأنساب 


وتدعی زیرف وهذه ولدت له النّضر وسائر أبنائه باستثناء 
عبد ما وفي قضاعة كانت ناجية بنت جرم زوجة لسامة 
ابن لؤي (الذي یظهر في قوائم الأنساب العدنانية کج 
للنبي بق ولكنها بعد موت (سامة) صارت زوجة لابنه 
الحارث. وهناك زوجة عبد مناف جد النبي» التي تزوجها 
بعد موته ابنه هاشم فضلاً عن زوجة أمكة بن عبد شمس 
التي ولدت له آبنای وبعد موته تزوجها ابنه أبو عمرو الذي 
ولدت له ابنه آبا مُغيط. وفي فزارة وساثر القبائل القحطانية 
وجدت زیجات «أسطوریة» وواقعية على حدٌ سوا جاءت 
على ذکرها الصادر القدیة. وثمة: في هذا السياق» واقعة 
أدبية معروفة في تاريخ الأدب القديم» وفي کتب التاریخ 
عموماً» هي زواج الشاعر عمرو بن مَعدٌ یکرب من امرأة 
أبيه» وقال فيها شعراً: 


«فلولاإخوتي وني منها 


ليس ثمة ما يوضّح المغزى الحقيقي لوجود هذا النمط من 
الزواج؛ ووجود (إله) أو معبود قديم (صنم) يُدعى 
«السیرن»» بأفضل م توضحه الأسطورة المسماة باسمه 
وتدور حول ملك أسطوري حکم في مدينة الحضّر (شمال 
العراق). كان الملك يُدعى الصيرّن بن ملهمت وهو ملك لا 
وجود له في الوثائق التاريخية وقد ذكره الطبري (۲: )١۲‏ 
وياقوت (۲: ۳۰۹) في سياق سردهما للأسطورة. 


تنتمي هذه الأسطورة إلى عالم ممتي من التصوّرات ذات 
الخصائص الوعظية والمصليت التي تتناغم فيها مصائر البشر 
مع وقوع أحداثِ مر وت انهیار الجدران الفاصلة بين الخير 
والشتن الهزية الاحقة الخيانة: الب المارم» الجمود 


۳۳۹ 


(اسطورة الضیزّن) 

«وآقام الضین في المدينة 
وبنی لها اسواراً حصينة 
وکانت قد بتیت وتطلمست لا 
یقدر على فتحها ولا هدمها 
أحد إلا يدم حمامة ورقاء ممع 
دم حيض امراة زرقاء. فسار 
سايور قاصداً الحَضّر فنزل 
بجنودو سنتين لا يظفر 


فاخرجها أبوها إلى الموضع 
الذي جُعل إلى جانب السور. 
وعشقها:مالي عندك إن 
دللتك على فتح المدينة؟ قال: 
أجعلك فوق نسائي. قالت 
فاعمد إلى حيض امرأة زرقاء 
واخلط دم حمامة ورقاء فإنه 
یقع على السور فیتداعی 
ویتهدم. ودخل سابور 
المدينة فاقام فیها عرسا 
للتضیر: ة بنت الضيزن». 
(نص الطبري: ۲: ۱۳ یاقوت: 
(F-۹:‏ 
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يرن 

«.. ووّرّد في أخبار العرب ان 
الضشین بن معاوية بن 
قُضاعة كان ملكاً بين دجلة 
والفرات. ثم أن سابور جمع 
جيوشاً وسار إلى الضيزن 
فأقام على الحصن أربع 
سنين ثم ان النضيرة عركت 
وکانت من اجمل آهل دهرها. 
فاعرس بها. ثم بعد ذلك غدر 
بها وقتلها. وقیل انه آمر 
رجلاً فركب فرساً جموحاً 
وضفر غدائرها بذنبه ثم 
استركضه فقطعها قطهاً 

قطعا. الله ما أغدرة...». 
(نص الايشيهي: 
المُستطرّف في کل فن 
مُستظرف ۱: 46۰) 


u0 


والنکران. وفي جانب عضوي من الإشارات التي يع بها 
حقل الرموز, ثمة ما له صِلة بهجرة كبرى لقبيلة قُضاعة 
الخقلف في نسبهاء وما له أيضاً من ارال بذكريات امجاعة. 
يرى ابن منظور أن كلمة «ضیژن» تعني: الشريك» وهو 
معنى ينصرف إلى نمط من E‏ با أن «الابن» الذي 
يتزوج من امرأة أبيه» يقوم عملياً بمزاحمته. ولكن المعنى 
الأدق للكلمة ينصرف ‏ في رأينا ‏ إلى نمط من المزاحمة 
يعود إلى عهودٍ مريرة من اجدب والعطش والترحال. ونجد 
في مادة (ضّرَنَء لسان: ۱۳: )١54‏ أن ابن منظور يورد 
استناداً إلى ابن الأعرابي معنئ للصّيزن مقارباً لمعنى 
المشاركة: المزاحمة حول الماء. إذ يقال لمن يزاحم. على 
احوض عندما يكون هناك مَنْ يريد الاستسقاء من البکر: 
ین والعربٌ, في هذا السیاق» أطلقت على اليلاء التي 
تب ماء البفر بواسطتها اسم «الصّيرن» وتحديداً على جزم 
من مکوّنات الدلاء وهو والساعد». . وفي سائر الصیغ التي 
یرد فيها هذا الاسمء فان دلالته تشير إلى «المزاحمة» حول 
البكر. ويبدو أن الأسطورة تضگنت شكلاً لا من التحرم 
طاول فكرة التزاحم هذه» بين ۳۹ ووالأب» حول الأ 
التي يطلّقها أو يموت عنهاء وذلك تعبيراً عن مسعى محبط 
أو مسعئ أعيق» وكانت القبائل في وقتٍ ماء من وعيها 
لنفسها ومجتمعها وتاريخهاء تريدٌ فرضه في نطاق تصوّر أعمّ 
لإنشاء مجتمع الحرام. لقد تم تخییل هذا التزاحم حول 
«البغر) رمزياً کتعبیر عن تزاحم وا حول الممتلكات 
الجنسية» ولذا ظر إليه كدنس» وهذا ما يمكن تفهمه عبر 
فكرة عبادة (إله) أو معبود قديم. ومع ذلك فان التناظرات 
المدهشة بين کون «الصَّيرّن اسما لمعبود يرمز إلى العطشء 
ويين كونه نمطأ من الزواج تثير الحيرة حقاً 


القسم الثالي: الأنساب 


- العدوان على الأسرة: زَرَارة ولوط 

قد تكون هذه الأنماط من الزواج» هي الأكثر إثارة بين نما 
أخرى» عرفتها القبائل العربية (مثل الاستبضاع والبدل» 
والشفار والمدعة) وهي لعبت دوراً حاسماً في تداخل 
الانساب وتشابکها وتعقّدها. إن قراءة معَطلبة وفاحصته 
سوف تکشف عن الجانب السکوت عنه» وهو أن هذه 
الأماط القديمة والتوارئة من الزواج» مكلت نظاماً جنسهًا 
سائداً عاشت الجماعات في کنفه» وسنری - تالياً ‏ كيف 
تسوبت الوویات عن هذه الأتماط من الزواج» إلى التوراة 
التي قامت بتسجیلهاء على غرار ما فعلت ال خباریات 
العريية بعدها. 

إن إحدى الوویات العربية. غير القابلة للتصّديق» ومع ذلك 
تناقلها الإخباريون العرب» تعحدث عن «زواج» أحد سادة 
تميم من ابنتهء ولأن الحادثة جرت على مقربة من الإسلام» 
فان الرّج باسم سید تميم وحكيم العرب زرارة بن عَدْس 
التمیمی» قد يكون ضرياً من «التشهير القبلي»» ومع ذلك 
فان تواتر روايتها على أنها حدث «حقيقي»» يحملنا على 
الافتراض أنها قد تكون من «بقايا» مَؤويات أقدم» جرى فيها 
خلط فظيع في أسماء الأبطال ‏ كما هو شائع في 
إخباريات التوراة » ولذلك سوف نعالج بأقصى قدرٍ من 
الحذر صلة زرارة التميمي بالواقعة» وفي الآن ذاته» تحليل 
مغزاها في إطار «أنكحة» العرب الشائعة. 

روت مصادر عة هذا «الحادث» ارتباطاً بواقعة مزعومة عن 
اعتناق زرارة بن عدس التميمي (وعند الالوسي: ۲: ۵۲ 
هو حاجب بن زرارة وعند آحرین هو: زرارة الأب) 
للمجوسية. ومذا عامل إضافي ينعي الشك بصحة نسبة 
الحادث إلى سيد تميم أو أحد آبنائه. كان حاجب من 


1ئ۳ 


زرارة بن عدس التميمي 
«.. إنّ حاجب بن زّرارة وقد 
على كسرى لما منم تميماً من 
ريف العراق. فاستآذن عليه 
فأوصل إليه ‏ قال: أسيّدٌ 
العرب أتث؟ قال: لا. قال: 
فسيّد مُضَر؟ قال: لا. فقال - 
کسری: اقتصرتٌ بك على بني 
أبيك فقلت لا؟ قال حاجب: 
أيها الملك. لم اکن كذلك حتى 
دخلتٌ عليك. فلمًا دخلث عليك 
کسری: املاوا قمه درأه. 
(العقد الفرید: ۲ م 
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عطارد بن زرارة 

«..ثم صارت - الرياسة ‏ إلى 
ابن عطارد بن حاجب ‏ بن 
بتي تميم وذوي القدر 
يمكة..». 


(الفاكهي: تفت 


۳:۲ 


مشاهیر العرب ومن حکماء یم» وله معارف واسعة 
بالأخبار والأنساب واللغة» كما اشتهر بزیارته البلاط 
الفارسی ولقائه بکسری (أنو شروان: ۵۳۱ م) حيث تمكن 
بفضل مهاراته التفاوضيّة؛ من ضمان حق القبائل في دخول 
الدن» بعدما شعت میم وسواها من الاقتراب منها. ویبدو 
أن أخبار هذه الزيارة صارت (مادة) تشهيريّة بحق تميم؛ في 
إطار التنافسات القبلية» ومن احتمل أن «واقعة» زواجه من 
ابنته» ذات أصل بخص نمطا عرفه العرب قدياً وكقّوا عنه, 
وقد استخدم (الأصل) لمطابقته مع المجوسية التي يزعم أنها 
أباحت هذا الزواج با أن زيارة فارس بدت في نظر 
المنافسين «اعتناقأه للمجوسية» والأصح (للمزدكية). تقول 
الرواية إن «الأب» سى ابنته اسماً فارسياً هو «دخنتوس» 
باسم ابنة كسرىء وأَنّه قال فيها شعراً عند زواجه منهاء وهو 
- كما لا يُخفى - شعر ركيك وموضوع: 


إذا أناهاالح _رالمرموس 


أتنسحبُالذيلين أم مسیسسل 
لا بل تميس نها عروس». 


إذا وضعنا هذا «الحادث» الستخدم في نطاق التاریخ الحي» 
في مکانه الصحيح كمؤوية مؤسطرة ذات أصل بعيلك) ورأينا 
إليه على أنه یتضمن فكرة عن شکل مندثر من الزواج؛ فان 
بوسعنا النظر» عندئذ» وبحرية اکن إلى هذه الأشكال 
الغرائبية من الزواج والتعدّيات الجنسية الصارخة على 
القرابات الدموية الباشرةء بصفتها أماطاً تنتمي إلى عهودٍ من 
الترحال والهجرة والقحطء لم يكن فيها نظام الحرام سائداً 
أو فاعلاً. لقد كان هناك مجتمع «مجاعة) فضفاض القيودء 
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تتاځ فيه فضلاً عن هذه الأشكال من الزواج» إمكانات غير 
محدودة لسلوكِ جنسی شائن, تنهك فيه الأعت 
وتغتصب» وتصبح فيه الابنة زوجة» وامرأة الأب زوجة 
كما يصبح التعدّي على زوجة الأب أو سریته أمراً مألوفاً. 
وكما رأينا من الخال السابق عن زواج «الصَيرّن»» فان ثمة 
شكلاً من تعد جنسي شباح ومُشَرْعَْ مزاحمة شائنة مع 
الأب على «جائزته» الجنسية» ارتبطت في الأصل البعيد لهاء 
بنظام «الزواج الداخلي» الذي حافظت عليه القبيلة» في إطار 
الحفاظ على ممتلكاتها من التفئّت والضياع. 

لديناء هناء بضع مزویات أسطورية من التوراق» تسرد أشكالاً 
ممائلة ومتناظرة من الزواج والصلات الجدسكة المنسية التي 
عرفها بنو إسرائيل؛ تماماً كما عرفتها ساثر اجماعات الأخرى. 


۳:۳ 


«حدثنا سفیان بن عُيّيّنة قال: 
تزوج رجل امرلاً على عهد 
النبي هل فلامه اخ له. فقال 
له النبی: ما عليك الا أن تکون 
تزوجت ابنة حاجب بن 
زرارة. جاء الاسلام فسوی 
بين الناس. وکان يُقال في 
الجاملیة: لانت أعرّ من آل 
التباش. (وذلك لشرفهم وعلق 
مکانتهم» وهم من آل زرارة 
بن حاجپ». 

(الفاكهي: 


اخبار مكة: ۱: ۱۰۲) 


[؟] 


أ أصل الموآبيين والعمونیین 

تسرد هذه الرَوية الأسطورية» الكيفية التي ظهرت فيها إلى 
الوجود جماعتان بشريتان» تنتسبان إلى الشجرة الإبُراهيمية من 

جهة «لوط» ابن أحي إبراهيم ورفيق رحلته من «حاران»» وهما لوط 


شعبا الموابيين وبني عمون. يقول النّص (تلك: ۲١-۲۹/۱۹‏ 0): .. هو لوط بن هاران بن 


[1... وضعد لوط من صُوعَر وأقاع في اجیل هو وابنتاه ولماش تكن لوطاً لان حب 
لأنه حاف أن يُقيم في صَوعز فأقام في مغارة هو وابتتاه. لاط بقلب ایهم أي تعلق به 
A‏ ۱ ولصق» ومنه أبي بكر 
فقالت الکبری للصغرى «إن آبانا قد شاخ ولیس في 0 هن خن کر مد 
الأرض رجلٌ يدخل علينا على عادة الأرض كلها. بن الخطاب: الهم عفر لولا 
تشلاه. اي و ا وجاءت (نش الشعلبي: ۰۱۰۷ ۱۰۳) 
الکبری فضاجمت أباها ولم يعلم بنيامها ولا قيامها. 


فلعا كان الغدء قالت الکبری للصّغرى: دها آنا قد 
ضاجعت أمس أبي» فكسیه خخمراً هذه الليلة أيضاًء 
وتعالي أنتِ فضاجعيه لنقيم من أبينا نسلأه فسَمّتا 
أناهما حمراً في تلك الليلة أيضاًء وقامت السخری 
فضاجعته ولم يعلم بنيامها ولا قيامها فحملت ابنتا 
لوط من أبيهما. وولدت الكبرى ابناً وه موآب 
وهو آبو الموآبيين إلى اليوم» والصُغرى أيضاً ولدت ابناً 
وستته نمی وهو أبو بني عمون إلى اليوم؛]. 
قبل الشروع في تحليل هذا التص» الذي یسرد تصراً عن 
الكيفية احتملة لظهور الشعبين القديمن موآب وبني عمون» 
كنتاج حيلة ماكرة ديّرتها ابنتا لوط یجدر بنا التنويه 
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۳۹۹ 


أ: إن التص السردي (الإخباري التوراني) عرف تقاليد 
كتابية عدَّة» ومن الواضح أن نص الروية حضع لعملية تحرير 
قام بها كئاب في مختلف الفترات» ولكن الصيغة النهائية 
له» قد تعود إلى عزرا (خلال القرن الخامس ق.م.)» على 
الرغم من اد محقّقي التوراة يُصِدُونَ على أن التناقض أو 
التضارب في الروايات مصدره بعض هذه التقاليد (مثل: 
الايلوهي؛ الكهنوتي..)» مثلاً: ترد مَزوية إبراهيم وسارة 
ورحيلهما إلى مصر ثم قول إبراهيم عن سارة: هي أختي؛ 
في ثلاث صيغ؛ مرةً مع إسحق ورفقة» ومرة أخرى مع 
فرعون مصس وأخيراً مع أبي مالك (أبيمالك). ما مغزى هذا 
التكرار وتبدّل الشخوص؟ هل جرت «الحادثة) مع إبراهيم أم 
مع إسحق؟ هل قال ذلك لفرعون مصر أم لأبي مالك؟ في 
ظننا أن هذا التكرار والتغیر في الأسماء ليس ناجماً عن 
تدخل محرري النصوص, بل عن وجودها في أصول 
متعددة روت شیعاً مُحدّداً عن تقالید اجتماعية مندثرة» تتیخ 
اعتبار الأخمت زوجة والعکس صحیح. هذا التکرار والتغیر 
يعكس» إضافة إلى ذلك. قوة تلك التقالید وصرامتها 
الناجمة عن أماط زائلة من الزواج بين الخ وأخته؛ وقد 
طبعت عميقاً في ذاكرة سارد التص القديم. والأمر الهم في 
هذا الصدد أن التكرار يطرح تناثراً مُطرداً لإشارات غامضة 
عن مجتمع اللأحرام» فالزواج من الأحت» طبقاً للمؤدى 
الأصلي لعبارة إبراهيم وإسحق «هي أختي) قد يكون «بقایا» 
مَزوية أقدم كانت لا تزال شائعة ومتداولة في «مجتمعات 
الإبل»» كما هو الحال في الأساطير البابلية التي تضعنت 
تصوّراً دينامياً عن «عشتاره کأحت لتموز وزوجة له في الآن 
ذاته» وكذلك في الأساطير المصرية عن إيزيروس شقيق 
إيزيس وزوجها. أننا الاحتمال الذي يطرحه سراح التوراة 
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والقائل: إنَّ التقالید البدوية تعیح تسمية «ابنة العم» 
ب والأحت» فإنه لا يقدم قدا كافياء صحيح أن هذه 
التقاليد والتي لا يزال صداها يترد في أرجاء المجتمع المعاصر 
حتی الیوم» حيث إن الرجل يخاطب زوجته ب «ابنة 
عمي؛4) و لكن الصحيح أن هذه التقاليد كد تئتسب إلى ثقافة 
جنسية كانت سائدة في مجتمع اللأحرام القديم, كما هو 
الحال مع الأسطورة المؤسّسة: زواج هابيل وقابيل من 
أختيهما. 


الدلالة القوية والكاشفة فة شفة في هذا التص (لوط وموآب وبنو 
عمون) تُعطي فكرة دقيقة عن هذا اجتمع» فهي تروي 
بشروط الووية الأسطورية» تأویلا تراثیاً لظهور الشعبين 
اجاورین لبني إسرائيل» کنتاج لزواج تم عبر الخديعة بين 
الأب وأبنتيه. 


ولأن المواد التي استخدمها سارد النّص التوراتي» في معرض 
تأویله ظهور الشعبين القديمين» هي من دي e‏ دلا 
تاريخية) وكانت متداولة وشائعة في مجتمع اللأحرام» فإن 
الحرر وهو يُعِيدُ استخدامها (إنتاجها لفرض ديني) كان لا 
بد يدرك حقيقة أن (بيئة النّص) أيّ: البيئة التي صدرت 
عنها ای والواد والکژنات الثانوية فيه عرفت أشكالاً 
وعاشته من هذا الزواج وجزبته في إطار نظامها اجدسي. 
وإذا أضفنا إلى ذلك أن التص کتب في حقبة السبي 
البابلي» حيث الفكرة المهيمنة على الجماعة الأسيرة هي 
الفناء وانقطاع النسل والاندثار - وهذه فكرة عاشتها 
باستغراق تام کل الجماعات القديمة التي عاشت مع بني 
[سرائیل مثل عاد وثمود ‏ فان «تسرّب» شظایا من عقيدة 
ا لضب البابلية عن زواج إلهيّ بين تموز وأخته عشتاره 
يكون في هذه الحالة» قد حدث تلقائیا؛ ليدعم تصوّراً عن 


۳:۷ 


شقیقات قريش 


لوط 

«.. قلمًا راتهم امراته ‏ اي 
الملائكة ‏ اعجبها حسنهم 
وجمالهم فارسلت إلى آهل 
القرية إنه تَّل ينا قوم لم نر 
قط أحسن متهم ولا اجمل» 
فتسامعوا بذلك فقشوا دار 
لوط من كل ناحية فلقيهم 
لوط فقال: يا قوم لا 
تفضحون في ضيفي وآنا 
أزوجكم بناتي فَهنّ اطهر 
لکم‌سه. 


(نصٌ الطبري» ۱: ۲۱۰ - 
رش وما بعدها) 


۳:۸ 


هذا النمط الشائع من الزواج» وبالتالي فان مُتَلّقي النص 
ومستخدمه للمقاصد الدينية» هو في وضع أفضل ما هة 
تفهّم مغزی إشاراته إلى هذا انجتمع (مجتمع القرن الخامس 
ق. م.) بصفته مجتمعاً مناوئاً بأنظمته الثقافية والدينية 
والجنسية التي لا تعرف التقُييدات. 


إن صورة «لوط» الأسطوري» وهو يضاجع ابنتيه لأجل 
إنجاب نسلء نُظِرَ إليها من جانب الجمهور المستمع للمَزوية 
الدينية» آنئذء في الأسرء على أنه شكل من «الزواج» هدفه 
مقاومة خطر الفناء. وبهذا العنی» فهو يدرك احمولات 
الرمزية للتص» وما قام به المحررء استطراداً في تأويل نشوء 
وظهور سلالة لوط بصفته تطويراً مواد أقدم عهداً. وفي 
الواقع» لا يخلق راوي الأسطورة وسارد التص الإخباري 
والأسطوري» أسطورته أو عزویته من العدم» كما يلاحظ 
شتراوس» بل هو یسرد شيا سمعه أو تعلمه ووصل إليه. وما 

من أسطورة لا وکانت دائزیاحاه عن أسطورة أخرى» 
بالقهوم الذي رآه نورثروب فراي» ولکنه انزیاح لا یحکمه 


قانون ثابت اد قد يأتي هذا الانزیاح بتعداً عن «الأصل». 


تحیلنا مَوية «لوط» مباشرة إلى الفكرة احورية في وعي 
الجماعات القديةء لنفسها وأنسابها وظروف ظهورهاء نعني: 
اجاعة الکبری با هي جدب وموت وفناء. 

ب: إن بنية السرد التوراتيء التمائل والشماهي معهاء سرد 
إخباري عربي قديم وصل إلينا عبر نصوص الاخباریین 
العرب» مشكلاً بنيته رد الكلاسيكية» كما في نصوس 
وهب بن منبه وعبيد بن سَرية الجرْهُمي والطبري» تشير إلى 


أمر جوهري یتصل بشكل الإبلاغ (الإخبار) عن الماضي 
وأحداثه الأسطورية ووقائعه المتَخيلة. ولعل مقاربة أدبية 


للتص الإخباري العوراتي (عن کون إبراهيم زوجاً لسارت 


القسم الثاني: الأنساب 


وأخاً في الآن ذاته) مع الّص الإخباري العربي القديم؛ يمكن 
أن تكشف عن طبيعة التظام الثقافي الذي تفجرت تحت 
تأثيره وهمینته الرژی والتصوّرات الدينية والحياتية» ويمكن 
في هذا السیاق الدفع بقاربة موازية لنص (لوط» بع نص 
كلاسيكي نموذجي وصلت «بقاياه» السردية 2 المنشظية إلى 
كتب الاخباریین العرب» هو نص (لقمان وأخته) وزواجهما 
الذي انتهى بإنجاب «ابن». 
روت مصادر عدَّة هذه المروية الأسطورية منها رواية الجاحظ 
امن (البيان والتبيين 25١ :١‏ ۲۲): 
«کانت أخت لقمان امرأة لا نجب إلا الحمقى. 
وكان لقمان حكيماً. فقالت لامرأة أخيها: هذه ليلة 
طؤْري وهي ليلتكِ فدعيني أنام في مضجعك فان 
لقمان رجل مُنجبٌ فعسى أن يقع علي فأنحب. فوقع 
على أخته». 
وقال الّمر بن تولب راوياً أسطورة هذا الزواج شعراً: 
تیم بن لقمان من آخته 
فكانابنأحت له وابنتما 
ليالي حمق فا ۳ . + - 
عليهفغرّبهامظلم 
إن الاستنتاج الجدير بأن يُستَخلّص» حقاً» من هذا التمائل 
في الشردیات» يتعينٌ أن يَضْبٌ يصب في اجری نفسه للثقافة 
۷ الشّاذة والغرائبية ل نظام من التصوّرات الدينية 
عن اضب» » لم تكن ره نقیم؛ بح حدودا أأو تقييدات. وهذا 
واضخ من الأشكال التي طبعت بها قصص الزواج ومزوياته 
عند بني إسرائيل والعرب وعلى النحو الذي يظهر فيه 
«غشيان المحارم» بمثابة تقليد: لوط مع ابنتيه ولقمان مع 
آخحی حاجب مع اپنتفی وعمرو معد يكرب مع امرأة أبيه. لا 


۳:۹ 


لقمان 
«وکان لقمان عبداً حبشياً 
لرجل من بني إسرائيل 
فاعتقه واعطاه مالا واسم 
أبيه ثاران. وعن سعید بن 
انديب : كان لقمان النبي 
قرائ من حكمته : 4 نحوا من أن 
عشرة آلاف باب لم يسمع 
الناس أحسن منه.-». 
(المعارف: ابن قتییه: »۰) 


لقمان ولقیم 
... ان اخت لقمان قالت 
لامراة لقمان اني امراة 
مَحْیقَة» ولقمان رجل محکمٌ 
مُنْجِبٌ وانا في ليلة ظُهْري 
في بيت امرأة لقمان قوقع 
عليها فاحبلها بلقيم». 

(نص الآلوسي: بلوغ الإرب) 


شقیقات قریش 


الزواج السومري 

زواج الاخ من اخته 

«کان حبيبي قد قدم للقائي. 
فیلغ معي دته وكتا سعیدین 
معا 


كان آخي قد قادني إلى داره 
وجعلني أتمدّدُ على فراشه 
الناعم المضمخ بالعطر 
وعند ذلك تمدّد حبيبي العذب 
وبعد آن أشبع شهرته حبيبي 
العذب قال لي: 
دعيني آذهب يا آختاه دعيني 
أذهب. 
بلى! اي آختي الحبيبة أنا عائد 
إلى القصر». 

(ديوان الااساطیر: ۱: ۱۳۸) 


۳۵۰ 


يعني هذا التمائل الگردي بين التص الاخباري العربي 
والتص الاخباري التوراتي» أنه نتاج محاكاة سردية غير 
حصيفة ومتعيّشة على الأصل» كما قد بتوهم البعض» فمثل 
هذا العمائل يبدو مستحيلاً لضخامة الواد والوویات 
والأخبار وكثرتهاء بل هو ومن دون تدميرٍ للحقائق التي 
يتوجب رؤيتهاء أو تجاوزها على مستوى تمايز این نتاج 
رعي متمائلٍ وقديم متوارث عند سائر الجماعات القبلية, 
بنوع العادات الجنسيّة وطبيعتها في مجتمع لم يكن يعرف 
الحرام وأنظمته الَْيدة. 


إذا وضعنا هذه التَمَثُلات السردية لأتماط الزواج القديمة» في 
إطارها الملائم كوعي مشترك. لا في إطار الأسلوب الأدبي 
لمتناظر والمتشابه» فان فهماً أفضل لكل ما يبدو تمائلات 
مُشْتيرة في أنظمة الطعام والختان وقوائم الأنساب والصلات 
الجنسية سيكون ممكناً. وليس ثمة ما يمنع قارئاً حاذقاً 
للنصوص التوراتية» ولهذا النمط الشّاذ من الارتباطات 
الجنسية التي تنشأ في إطار أحداث محزنة» من أن يُعيدَ 
تأسيسه وإدراجه ضمن العادات والتقاليد التى عرفتها سائر 
الجماعات الأولى. مثلاً: مکر ات «لوطه ودهاؤهما 
لإنجاب نسل جدید» يُضاهى بمكر آحت «لقمان» ودهائها 
التي عمدت» هي الأخرى» وللقصد ذاته: الحصول على 
نسل جديد غير محیق وحكيم إلى الإفصاح علناً عن 
رغبتها في مضاجعة اها دون تردّدء كما لو أن الغرض من 
المؤوية الأسطورية العربية عن لقمان» يتجه إلى تصوير 
غشيان المحارم کأمر مألوف. 


تشکل هذه المنطلقات» أساساً ضرورياً لأجل معالجة أعمق 
لأسطورة صعود «لرط» من صوعر واقامته في «مغارة»» 
فالجماعة البشرية مالكة الأسطورة ومُنتجتهاء لم تسعٌ وراء 


القسم الثاني: الأنساب 


هدف التُعريف بنفسها هي» بل سعت إلى تعريف وفهم 
وتسيب الجماعات الأخرى التي تعيش معهاء ولتفشر 
كذلك» ظروف انيعائهاء ولتدلّل لنفسها أيضاً على أنها 
تملك دليلاً على صلة نسب» من نوع ماء بهاء ولذا جعلت 
من «لوطه ابنّ أخ لإبراهيم (الذي ادّعت آنه والدها في 
مکان آخر). ولكنها في الآن ذاته» جعلته يعيش وحيداً في 
عالم محطم ومدش لا حياة في لا بشر ول کائنات 
آخرء ىه با يُغطي الانطماع بأن الأسطورة تخصٌ «بطلا 
أسطورياً عاش وحيداً في الارض مع انتتيه بعد فناء العالم. 
ولأن كل أسطورة هي مُتمج ثقافي صم لرواية تصوّر 
جماعة ما لنفسها وللآخرين وللعالم من حولهاء فإن وضع 
«لوطء في هذا الإطار الأسطوري الذي يظهرة كرجل وحيد 
ناج من فناء العال» الفاجئ» ما يعني أن رواة الأسطورة 
سعوا خحلف أهدافي عدّق منها ایجاد «قائمة آنساب» وصلة 
دموية ب «لوط) أَيّ: بالبطل الأسطوري» الاستشنائي الذي 
فلت مع ابنتيه من الفناء الجماعي لسدوم وعگورة. 


- عم و(عمون): عفنا النخلة 


يمكن تلخيص أحداث مَروية «لوط» على هذا النحو 
المقعضب: 


آرسل الا ملاکین ععاقبة بة مدینتین شاذتين» فمتا ولگ 
بمدينة ينزل فیها إراهيم» لییشراه بولادة فإسحق» الذي ناه 
بعد العقم وانتظر مجيئه بعد أن شاخ وأصبحت «سارةه 
طاعنة في الشن. ثم سار اللاکان» بعد ذلك» صوبٌ 
«سدوم وعمّورة» قاصدين منزل «لوط». لکن جمهوراً هائجاً 
سرعان ما نظم «مجوماً جنسیاه شادذًاً وغرائبياً بهدف 
ارتكاب الفاحشة مع الملاكين. وباءت كل محاولات «لوط» 


۳1 


شقيقات قريش 


الولادة 
«فلمًا دنت ولادة أَمّ ابراهیم 
هاربةً مخافة أن يطلع عليها 
فیقتل» فوضعتة في نهر يايبس 
ثم لفته في خرقة ووضعته في 
حلقاء : ورجعت..». 
«١‏ وبشّروه وسارة بإسحق. 
:فلمًا آخبروه يما أرسلوا به 
وبشروه بإسحق ويعقوب 
ضحكت سارة. واختلف 
العلماء في العلّة الجالبة 
للضحك 
قال مجاهد: فضحكت أي 
حاضت. تقول العر ب: 
ضحكت لارنپ إا 
.حاضت-». 

(نص الطبري: :١‏ ۰۲۸ 
والثعلبي: عرائس المجالس: ۷۲) 


۳۲ 


لصدٌ الهجوم بالفشل, با في ذلك عرضّه الغري: المفايضة 
الجنسية (الأريحية) بتقدم ابنتیه للجمهور الهائج مقابل 
تخلیهم عن فكرة «اغتصاب» اللاکین السماویین. بعد هذه 
الأحداث» قام اللاکان بتدمير المدينتين ونجا «لوطه مع 
ابنتیه.. كان «لوط» بحسب الأسطورةء مع ابتتيه في الجبل 
داخل (مغارة»» عندما لم يكن هناك بشو على الأرض. 
وفجأة تكتشف البنت الكبرى أن والدها «لوطء قد شاخ» 
وهو اكتشاف مُعْرٍ تعرضه الأسطورة بصفته الجزء الأكثر 
قدرة ة وأهلية لتبرير سلوك جنسي م شا لاحق» لأن موت 
الرجال في العالم المحطمء > يعني فناء النسل البشري» موتاً 
رمزياً للخضب. 


ليس هناك ما يُعِيقُ هذا الترتيب الشردي للأحداث التى 
ستقم فالأب الأعلى :أصبح مسا والعالم من حوله 
(مجدب) ومدمّر. ولذا لا بد من تدبير «جنسی» حتى وان 
كان غرائبياً. لكل أسطورة» بالطبع مفاجأتها الخاصة التي 
يكتشفها الأبطال» تبريراً وتمهيداً لأفعاله التالية. المفاجأة في 
مَروية «لوطء الأسطورية كانت اكتشاف البنت الکبری» أن 
الرجل الوحيد الذي يحل للعالم (هدیته» وجائز ته: النسل 
الجديد للبشرية بعد فناء العالم» هو الأب الأعلى» لسن 
والخائف ولكن الذي نجا من الكارئة بفعل حكمته. ولأن 
الأفعال ‏ من هذا النمط ‏ لن تكون ممكنة من دون 
مغاجأة» فقد یل «لوط» رجلاً طاعناً في الشن وحيداً مع 
ابنة كبرى» عذرای مُتلهفة للحفاظ على النسل البشري من 
الفناء. وهذه صورة نموذجية للجدب وللقحط ولدمار 
الأرض». الذي تشعد معه کل جماعة بشرية ناجية» آنها 
بالفعل لا آمام تهدید حقيقي لوجودهاء إذا لم تلجأ إلى 
تدییر من نوع ماه وإنما آمام مهمة إيصال «الهديّة» المنتظرة. 


القسم الثاني: الأنساب 


بهذا المعنى ستكون المفاجأة ضرورية ولازمة لاكتشاف سُبل 
مواجهة الموت. إننا لا نعلم شيا عن سر صعود «لوطه من 
صُوعر إلى الجبل» إذا أخذ هذا العنصدٌ بمعزلٍ عن كارثة فناء 
سدوم وعمورة - ولكن إذا وضع هذا العنصرٌ الدرامي داخل 
السياق الذي جرت فيه الكارئة الأسطورية» فان صعود 
«لوط) من صُوعر ولجوءه إلى الجبل مع ابتتیه سيبدوان أمراً 
مفهوما: 

لقد مرت سدوم وعمورة ولم يبق أحدٌّ من الأحياء باستثناء 
هذه الجماعة الصغيرة الفارّة من وجه الوت الجماعي» وهي 
جماعة تموذجية أيضاً يمكنها أن تولف نواة ی لبشرية 
جديدة غير مُدنّسة. وفي هذا الحير الشفاف من الفكرة: فَإنَّ 
مَزوية التوراة الرمزية عن بطل أسطوري اسمةٌ ولوط؛ نجا من 
الموت والفناء الكوني لكي يؤسّس لنسلٍ جديد» تسیر في 
الاتجاه ذاته التي اختطته العقائد البذئية» نعني: تصوير البشر 
کخطاة آئمین يحشرون في «قيامة» أرضية مُصعرة» لتقوم 
مقامهم بشرية جديدة تضع حدوداً فاصلة بين الحرام 
واللأحرام. لقد ربطت المرُوية بين عنصر المفاجأة (اكتشاف 
أن لوط أصبح مُسئًا غير قادر على المقاومة) وبين اكتشاف 
حقيقة أن الفناء كان شاملاً للبشريةء وأنَّ الجماعة اعتصمت 
بالجبل خوفاً وهلعاً بعد نجاتها. ولكن لِمَ هذا الخوف وما 
هي بواعثه؟ 


من الواضح أن سارد النص» وهو ينشئ مَزویته من مواد 
أسطورية سابقة» سعى في إطار تأويل نشوء سلالة «لوط»» 
إلى جعلها متلازمة مع إعادة إنتاج فكرة «الطوفان» القديمة, 
وذلك عبر تصوير الحدث كطوفانٍ ناري» حارق وبركاني» 
وبالطبع فثمة جماعة صغيرة مُعتَصِمَة بالجبل» مثلها مثل 
الجماعة التي حملها «نوح» في سفینته التي رست فوق الجبل 


عوم 
سدوم وعمورة 
«امظر الرَّبّ على سدوم 


وعمورة كبريتاً وناراً من 

السماوات وقلب تلك المدن 

وکل السهل وجمیم سکان 
المدن وتبات الارض». 

(نص التوراة: 

تكد ۱/۱۹ - ۲۰) 


6 


بعد نجاتها. ولأن «الظوفان» الناري الجديدء نموذج مُصمّْر 
عن فكرة إيصال «الهدیة» باجتياز الأهوال والمصاعب» فقد 
حرص سارد النّص على إضفاء جر ملائم وتمائل لفكرة 
«طوفان نوح»» وهذا هو الأساس نفسه في العقيدة الإسلامية 
عن «الفرقة الناجية) بحسب حديث منسوب للنبي ييه 
اتقسامٌ الإسلام إلى فرق بينها فرقة واحدة هي «الفوقة 
الناجية). وهذه فكرة قدية تمت بوشائج قوية لعقيدة الخلص 
الذي يظهرء مجتازاً أهوال البحر أو الطوفان أو الدمار 
ويُوصل الرسالة: بشرية جديدة مُعقّمة» طاهرة» وغير آثمة. 


إن الجماعة المنتيجة لهذه الووية - عن أساطير أصل - آي: 
جماعة بني (سرائیل» وهي تعرضٌ وعيها الديني للعالم» عبر 

رواية الكيفية التي ظهرت فيها إلى الوجود جماعتان - موآب 
وبني عمون - سعت إلى فهم نط القرابات والصلات في 
النسب. التي تجمع في ما بينهم» ولذا فهي تُعيد نسب هذه 
الصلات والقرابات إلى «عالم أسطوريٌ»؛ يحدتٌ فيه طوفان 
دم مجتمعاً قدياً متهالكاً» لراطياًء هر مجتمع اللأحرام» 

ولكن لیمکن, في النهاية» لنواة طاهرة؛ صُلْبَة ومتماسكة من 
أ تنجو وتؤشس بشرية جديدة. كان سكان سدوم وعمورة 
بحسب الّؤوية التوراتية والسورة القرآنية کذلك؛ يسعون إلى 
ارتكاب الفاحشة مع الملائكة» وبلغة أخرى: كانوا يسعون 
إلى فرض تصورِ جنس محی فيه الحدود بين (المقدّس) 
و(البشري). وبعد دمار المدينتين لم تبق سوى إمكانية 
السماح لنمط من الزواج» هو الذي انتصر في النهاية. ومع 
ذلك فان استراتیجیات التّص تذهب إلى أبعد من مجرد 
الاشارة إلى «زواج الأب من ابنتیه» با هو شکل زائل 
وأبعد من مجرد الابلاغ عن «السلالة» البشرية التي كانت 
ذات یوم بعید - نتاج صلات عشوائية وقرابات مضطربت 


القسم الثاتي: الأنساب 


يلعب فيها الجنس غير العَفْلّن دوراً حاسماًء لتقول» في 
خاتمة المطاف» شيئاً مُحدّداً عن خط النسب الأمومي (حيث 
يصبح الأب الباشر هو ال أيضاً). ويبدو أن هذا الشكل 
الإسلام» وقد تكون الحادثة المرتبطة بحاجب بن زرارة بن 
عدس التميمي (آو والده) مَؤوية من المؤويات الشائعة, وهذا 
ما فش التحريم القرآني: 


حرمت علیکم آمهاتکم وبناتکم وأخواتكم 

وععاتکم وخالاتکم وبدات الأخ وبنات الأحتي 

[الشساء: ۲۲ - ۲۳]. 
إذا لم يكن هذا التحريم موجهاً للعرب؛ مع الاسلام» واذا لم 
يكن هؤلاء عرفوا - في طفولتهم البشرية ‏ هذه الأنكحة 
الشادّة والغرائبية» فلمن يكون موجها؟ إل حادثة سيد تميم 
الْتبضة برئتهاء تقع في سياق هذه الُوية المستمرة عصراً 
بعد عصس والتحرم القرآني» يكشف بجلاء ‏ مهما سعت 
القراءة التقليدية للتص القرآني إلى تجنب هذه الحقيقة أو 
التغاضي عنها أو طمسها ‏ أن آماط الزواج الزائلة حلخلت 
الأنساب والقرابات وأشاعت الفوضى والعدوان ضد الأسرة. 
ومن غير شك فان مَؤوية «لوط»» سواء أكانت توراتية أم 
قرآنية تتضمن ما هو أكبر من مجرد الأثر الوعظي والديني. 
تگید مادة (عع) في اسم بني عمون» الاهتمام حناء ومن 
شأن تفكيك المستوى اللغوي من الزوية أن يسمح بقراءة 
موازية لها. لقد عرف العرب القدماء في جنوب غربي 
الجزيرة العربية» معبوداً كبيراً كان له الجماعات العربية 
الأولى قبل تحدّرها من وطنها التاريخي اليمن؛ هو الإله 
(عمون) الذي نجده في نقوش يمنية من مراحل مبكرة في 
تاريخ اليمن. وهو يرد في ضيغة «عمٌ» و«عمون» وانتشرت 


۳۵9 


عم 
مرن كالواح الاران نها 
على لاجب کانه ظهرٌ بُرْجِدٍ 
5 الامون: العمون. الناقة 
الموثقة الخلق - 
(الانباري: مُعلقة طرفة بن 
العيد: ۱۵۱) 


شقيقات قريش 


فراعنة عرب في مصر 
«ثم ملك يعده دارم ين الرّيان 
العملاقي ثم اكسامس بن 
معديوس العملاقي» ثم ملك 
بعده الوليد بن مصعب وهو 
قرعون موسى.-». 
(المسعودي: ۰۲ 47) 

عمّ: لقب تمور 
(ُعي تور عند البابليين ب 
تاش ۔ عمو . 
فرعون إبراهيم 
«ثم ان [بُراهيم والذين اتيعوا 
آمره اچتمعوا على قراق 
قومهم فخرج مهاجراً حتى 
قدم مصر وبها فرعون من 
الفراعنة الاول كان اسمه 
ستان بن علوان». 

(نص ابن الاثیر: ۱: ۷۲) 


۳9۹ 


عبادته في نطاق الجزيرة العريية ومصرء انتشاراً واسعاه فنحن 
نجده في أسماء ملوك مصر القدماء في صيغة «أمون» مثلاً: 
توت - عنخ - آمون. 


كان «عمون» (أمون) إلهاً للقس وهذا تأکید لطابعه 
الرغوي» لكن الكلمة دخلت الإنكليزية» في وقت ماء في 
صيغة ۲002 ومنها رول« روفي الهولندية من طريق 
الإنكليزية م48ههه84. ومن الثابت بحسب علماء المصريّات 
وطبقاً للنقوش والسجلات الخاصة بالأسر المصرية الحاكمة 
- وإجمالاً في الأدب الديني الصري - أن مصر عرفت 
صيغة من صيغ «عمون» هذه في صورة (ع.م.و.) اعموه 
التي تَرِدُ ‏ كما ارتأى علي فهمي خشيم (آلهة مصر 
العربية: )١15‏ في النصوص المصرية القديمة بكثرة» في 
صورة: MW‏ ومفردها (ع.م.) «عج»» وكذلك في صورة 
أخرى (ع.ء.م.) مع وجود همزة مهملة في الوسط “Amw‏ 
ومفردها (ع.ء.م) دمت" والتي يُقصد بها سكان شرقي الدلتا. 
وهؤلاء السكان عوفهم علماء الاثار والمصريّات ب ععناه‌تع۸ 
«أسيويون» وفي صيغة أخرى: وعانهدة (ساميّون). هنا 
التطابق بين فهم الجماعة القاطنة في شرقي دلتا مصر على 
أنها جماعة «آسيوية؛ و«سامية» رَعُوية (بدوية) وبين كونها 
تحمل صيغة من اسم (عم» عموء عمون) مهم للغاية لأنه 
مهد السبيل لمطابقة أخرى مع ما يقوله ويردٌّدةٌ الإخباريون 
العرب في مؤلفاتهم عن حقبة حكم فيها «فراعنة عرب» من 
العماليق في مصر (وتحديداً في شرقي الدلتا) وهو ما يُعرف 
عند علماء الآثار ب «عصر الهكسوس» ۱۷۲۰ -۰ ۱۷۵۰ 
ق.م. والثیر للاهتمام؛ في هذا الصدد. أنَّ الزویات العربية 
القديمة جاءعت على ذکر اسم امرأة فرعون من فراعنة مصر 
العرب دعیت ب (أسّية)» وصورت كامرأة قوية ومتشکد. 


القسم الثاني: الأنساب 


(آسّية) كزوجة لفرعون مصر من العماليق» يثير الاشتباه بأن 
تسمية «أسيويّين» قد تكون مألوفة منذ وقت بعيد عند 
الجماعات البدوية التي هاجمت مصر واحتلتها. وإذا قمنا 
بمطابقة هذا الاسم مع هة فينيقية (إغريقية تالياً) عرفها 
اليونانيون في مصر ونقلوها إلى كريت» وهي حورية بحرية 
تدعى «آسية ونده؛ ابنة أوقيانوس وأْمّ برومیثیوس؛ فان انتشار 
العبادات العربية إلى مصر في عصر المجاعة» يكون في هذه 
الحالة» واقعة تاريخية صحيحة وان ظلت موَّسشطرة. وقد 
لاحظ خشیم في دراسته لقواعد اللغة المصرية القدية ان 
الهمزة الواقعة بين (ع) و(م) في كلمة (ع.م.) (عع) هي 
همزة زائدة قابلة للإسقاطء وا الأصل فيها هو (ع.م.) 
(عع). وهذاء في رأيناء مطابق تماماً لقواعد اللغة العربية 
وللتصويت في اللهجات العربية كذلك» ففي العديد من 
لهجات العرب تحذف الهمزة عند النطق» وهذا ما يعرفه 
أهل الاختتصاص بظاهرة إسقاط الهمزة التي تحذف وتبقى 
الكلمة دالة على المقصود منها مثل (فأس) (فاس)» وفي 
أحيان غير قليلة تُقلب الهمزة (ياءٌ) وفقاً لقاعدة القلب أو ما 
يعرف بظاهرة تهميز ما لا بهگز. وبالعودة إلى ابن منظور 
كما فعل خشیم. فان مادة (عم) (ع.م.) تفيد معنى القوة 
والضخامة وهو معنى يتلاءم مع التوصيف الأسطوري عند 
الإخباريين العرب» وكذلك التوراة للعماليق بأنهم كانوا 
جبابرة طوال القامة. لكن المثير في صيغة (عع) هذه أنَّ 
العرب قدياً سوا الناقة ب «أمون» وهو ما يُحيلناء مباشرةء 
إلى عقيدة بحر آذن الناقة وتقديسها بصفتها الإلهة الأم. 
وفي كتب الاخباریین القدماء یرد قول لأبي سيارة عُميلة بن 
الأعزل بن خالد الحارث (يا صاحبٌ الحمار الأسودء فهلاً 


۳۷ 


سنان وشتان 

«تعرف إلهة الحبوب عند 
السومريين والبابلیین ب 
سقعطقة أشتان (أمّْ شنان) 
كما في ديوان الاساطير: .»١‏ 


شقيقات قریش 


ابن الاثیر 

(بنو أميم والعمالقة عند 
العرب) 

«الكامل: :١‏ 55: وعملیق هو 
الجبابرة في الشام الذين يقال 
لهم الكنعاتيون والفراعنة في 
مصر. وكان أهل البحرین 
رعمان منهم ويسمّون 
جاشم. 

وكان منهم بتو أميم بن لاود 
أهل ويار بارض الرمل وهي 
بين اليمامة والشحر». 


۳ ۵ ۸ 


صاحب الأمون الأسود) أيّ: صاحب الناقة السوداء. كما 
يُطلق هذا الاسم على النخلة. قال لبید: 
«شخق جَنّعُهاالصّفاوسَرية 

عم نوامع بيهن كروم. 
وروي عن النبي يك أنه احتصّم إليه رجلان في نخل 
غرسه آحدهما في غير حقه من الأرض. قال ابن منظور 
نقلاً عن مصادر لم یذ كرها بالاسم إن الرجل وصف 
النخيل للنبئّ ية قائلاً: فلقد ری النخل يَضْربُ في 
أصولها بالفؤوس وأنها لتخل عم (أي طويل) والعميم من 
الرجال: الطويل. ينسجم هذا التوصيف للناقة والنخلة 
والقمر ب وعمّ) «عمون» «أمون» وهي من مادة واحدة» مع 
توصيف العمالقة في التوراة والإخباريات العربية بطول 
القامت ومع كونهم من الجبابرة. و«بنو عمون» من القبائل 
العشر الکبری في العرب العاربة عرّفهم الاخباریون 
ب (میم)» 1۳ كنا نعلم أن (العين) تقلب همزة يسهولة 2 
> = طبقاً لقانون الصوتيات في اللغة العربي» فان مضاعفة 
الحرف (م) ستعيد مطابقة (عم) ب (أم) (أميم). 
وفي تحليله لحديث النبي يَكِ: «أكرموا عكتكم النخلة» 
الذي أورده ابن منظور في (مادة عع) ارتأى خشيم أن 
القصود به «طویلتکم» لا بمعنى (العكة حت الأب) كما 
توهم الفگرون وهذا تأویل جذري مقبول ماما قدّمه 
خشيم لادة (عمّ) هذه. ا هذا التأویل أن الكلمة الصرية 
القديمة (ا.ء.م.ت.) تعني : الطويلة أيضاً. وعند ابن الكلبي 
(الأصنام: ۳ فان 0 عبدوا إلهاً هو الاله (عمٌ - 
أنس) (عُميانس). 
يُفشر لنا تركيب الاسم (بني عمون) فكرة الانتساب إلى 
الإلى بصفة هذا الانتساب الشكل الجنينيٌ للنسب كما 


القسم الثاني: الأنساب 


تخيّله وتصوّره العرب القدمای فأبناء القبيلة يجمعهم أب 
واحد هو (إله) أو معبود كبير. وهذا ما ينطبق على تركيب 
اسم «بني إسرائيل» الذين افترضوا من خلال مَرْوية «لوط» 
واحد هو إبراهيم» فهم أيضاً ينتسبون إلى (إله) أو معبود 
كبير هو (إيل). إن هذا المعتقد القديم المستمر مع المسيحية 
(ابن الرّب) الولود بكلمة منه» وجد طريقه في مَزويات 
العرب وبني إسرائيل على حذ سواء كما سوف نبي ذلك 
في تحليل أسماء الآباء في قوائم أنساب العرب الذين انتسبوا 
هم أيضاً إلى آلهتهم. افترض أنيس فريحة (ملاحم وأساطير: 
(TEY‏ أن الكلمة الكنعانية (ع.م.) (عع) تعني: شعب» 
جماعة» وهذه هي الدلالة الأصلية للكلمة حتى في العربية 
(الكثرة) كما هو الحال في الأكدية لغة ما بين النهرين» 
حيث ترد الكلمة ذاتها في صيغة هي الأقرب إلى أسم 
(أميم) القبيلة: إِذْ هي: (أ.م.م.) أي تماماً كما ارتأيناء 
بمضاعفة الحرف (م) في الجذر الثنائي (أ.م.) (أم) وبالعنی 
نفسه: الكثرة, جماعة شعب. وفضلاً عن ذلك فقد 
آوردت السجلاأت البابلية صيغةٌ من صيغ الاسم نادرة 
ومشیرة» «أماتو» 2+1 بمعنى قوة أو اسن بمعنى (ناس) 
(جماعة) ومنها جاءت كلمة (أئّة). قال لبيد في وصف 
النخلة: 
«يوم أرزاقي من تفضل فم 

موسقات رل كاز 
فاصراث شروعها في ذراها 

وأنسساض العیدان و ار ۹ 
يعطي توصيف لبيد للنخلة ب «ضروعها» المتسامية والمرتفعة» 


۳ 


صورة منْمّقة من صور الطابقة بين النخلة والناقةء وهده 


۳۹ 


عم 
قال لبيد (الديوان: ۳۵) 
مخ کوارع في خليج محلم 
مت فمنها موق مکموم 
مق يمتعها الصفا یت 
عم نواعم بينهنٌ کروم». 


شقيقات قریش 


حول عم 
دوي ظروف انتشار 
المسيحية في اليمن أنّ آهل 
نجران كانوا قبل دسخول 
طويلة بين أظهرهم». 
(جواد علي: 
المُفصّل: ۳: ۱۷) 


۳۹*۰ 


صورٌ مثلى من صور التطلّع إلى ا لضب في عقائد العرب 
الاولی» فهما معا تتساميان وترتفعان» مثل (القمر: عمون» 
إله الرعاة. ولعل وجود كثرة من أصنام العرب في واحات 
تزدهر فيها أشجار النخيل» كما هو الحال مع (عع - آنس) 
والعرّى (التي كانت في موضع يُدعى بطن نخلة) يفصح 
عن الطابع الوثيق للارتباط والتلازم بين ظهور هذه الآلهة 
وعصر المجاعة. وبحسب الوصف الذي نقله ابن الكلبي ل 
(عم - أنس) (عُميانس) في أرض خولان باليمن؛ فإن 
الترابط يبدو وثيقاً يين الطعام وبين العبود لد كانوا: 

ويُقسمون له من أنعايهم وحروئهم قشماً بينه وبين 

الله - عر وجل - بزعمهم. فما دخل في حق الله 

من حق عُميانس ردوه عليه. وما دحل في حق الصنم 

من حقّ الله سگوه وتركوه له6. 
يوضح هذا النّص النادر» أن الجماعات الرغوية عبدت «إلهاً 
نباتیاه لا تذبح عنده الذبائح كما هي العادة مع معبودات 
آحری» لأنه له خاص بالزراعة «یقسمون له من أنعامهم 
وحروئهم» مثله مثل «ذي الشری» و«ذي غابة» ووالبشاءن 
(إله الدقيق). والثیژ للاهتمام في طقوسية هذا العبوده أَنَّ 
ابن الكلبي يُنسُبه إلى بطن من خولان كانوا هم سَدَّنته 
وعباده يقال لهم (الأدوم). وهذا ما يُعيدنا إلى ما تسمّيه 
التوراة ب (آدوم) التي كانت موطن عيصو (عیسو) (العيص) 
والتي فش عنها علماء الآثار عبثا في فلسطين التاريخية. 
لكننا مجد في قائمة ف.د. براندن (تاريخ ثمود: )۱۹۹٩‏ 
لأصنام ثمودء صيغةً آصلة لاسم (عع). وطبقاً لوثائق يمنية 
تاريخية تخصٌ شعب قتبان أن «عمّ) كان إلهاً قتبانياً وهو 
له القمر عندهم. ومن صفاته أنه (عم بمعنى الساند» 
الداعم أب» عال» کبیر لطیف) اَي أنّه یجمع ویوخد 
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ويجد ويعرف ويشفي» وكان عباد هذا الاله يسمون 
ب «ابن عمّ. أبناء عع» وهذا ما نراه مطابقاً تماما للاسم ذاته 
بتركيبته القديمة (بني عمون). وفي لسان العرب (مادة عم) 
فان معنى العمون ينصرف ب «الكثرة وامجموع وقد تكون 
لهذه الكلمة صلة وثيقة بما دعاه البابليون والآشوريون في 
سجلاتهم ہہ الأ الذين كانت جموعهم تهاجم حدود 
الامپراطورية العراقية القديمة» إذ يرد وصف (الامو) كشعب 
سامي (بدوي): ولیس هذا الشعب» كما نرى» سوى شعب 
(عم) العربي المندثر. كما نجد في التورا التي رأت مزوية 
«لوطه أن بني عمون تحدّروا من سلالة ابن حي إبراهيم 
وهم يرتبطون معهم بقرابة دموية» إصحاحاً كاملاً عن 
صراع مرير بين (بني إسرائيل) و(بني عمون) كشعب 
غريب» لا يجمعه جامع مع بني إسرائيل. ولهؤلاء كما نرى 
صلة باسم (غمان) الذي يشير إلى «أنّه كان موطنهم القديم» 
قبل هجرتهم صوب بلاد الشام» حيث تركوا صيغة أخرى 
من اسمهم في اسم (عمّان) العاصمة الأردنية اليوم» وفي 
اسم الربّة الکبری: ربّة عمون. والعمونيون هم القتبانیون 
الذين أسُوا مملكة (قتبان) المعروفة. ما تقوله عَووية «لوط» 
يمكن تفكيكه إلى ثلاث وحدات سرديّة تبدو منفصلة اما 
عن بعضها البعض: 


أ- زيارة ملاكي الوب لأجل بشارة إبراهيم وسارة بولادة 
إسحق. وهذه مادة ميثولوجية خالصة لها نظائر وتمائلات 
عدّة في كتب الإخباريين وأساطير العرب» وكذلك في 
أساطير العالم القديم الممتد من آسيا الصغرى حتى ضفاف 
التوسط في أقصى شمال أفريقيا ومصر. إن ولادة افیضب 
إعجازية» كما هو الحال مع ولادة يوسف في التوراة» أي: 
الولادة بعد العقم أو الشيخوخةة وهي فكرة في صميم 


۳۱ 


امون 

فعَزيتُ نقسي حين بانوا 

يَجَسْرةٍ 

أمون بیان اليهودي حنيفقٌ 
(امرژ القيس» 


الدیوان : ۱۹ 


شقيفات قرش 


آسّبة 
«وکان قرعون مصر قابوس 
ابن مصعب بن معاوية 
صاحب پوسف» الثاني» 
وکانت امراته آسّية بنت 
مزاحم وقیل كانت من بني 
إسرائيل.. فلما نودي موسی 
اعلم ان قابوس فرعون مصر 
مات وقام آخوه الولید بن 
مصعب مکانه». 

(نص ابن الاثیر: ۱: )۱۱٩‏ 


۳۹۲ 


تصورات الجماعات الأولى للمجاعة واجدب. والقحط. 
لنلاحظ أن إسحق ‏ یتسحق - تعني: الضخاك. 

ب - دمار مدينتين آئمتین أسطوریتین هما سدوم وعمورة 
بعد تعرضهما لانفجار بركاني هائل ضربهما بالنار 
والکبریت الحارق. وهذه مادة تتضمن فضلاً عن إعادة إنتاج 
أسطورة (الطوفان) الكوني» با هي أسطورة موشسة 
ذكريات الجماعة الراوية للأسطورة» عن زوال موطنها 
وخرابه» ولطالا روت الأساطير العربية هذا الوضوع بصورِ 
وتنويعات لا حصر لهاء كما هو الحال مع خراب سدّ 
مأرب. 

ج - زواج الأب من ابنته» وهذا هو الجزء العضويّ من 
المؤوية الذي يفيد بوجود نمط من الزواج القديم. 

ومن الواضح. أن سارد النّص في حقبة السبي» وأثناء تحريره 
للمادة الأصلية» التي تروي ذكريات الجماعة الأسيرة عن 
موطنها القديم» قام بدمج سلسلة من الرويات المتواترة» با 
مكنه من إيجاد صلة بين ولادة إسحق ودمار الدينتين 
وحدوث الزواج الغرائبي بين «لوط» وابنتيه» وحيث بدت 
مستويات التص الثلاثة» وكأنها ذات نسيج سردي واحد. 
ولذلك سنقوم باستبعاد المستويين السرديين () و(ب) 
بوصفهما مادتين تتصلان بذكريات ميثولوجية» ليبقى أمامنا 
المستوى (ج) الذي يتضمن العنصر الأهم في اللوية 
التوراتية: زواج لوط من ابتتيه. 

أولا: هناك استيحاء صريح ومفعم بالمكر» قام فيه سارد 
التص» باشتنباط اسم (لوط) من وجود جماعة بشرية مارسة 
ل (اللواط) في سدوم وعمورة» حيث لها قامت بتنظيم 
هجوم جنسئ شرس لاغتصاب اللاکین. هذا التوافق المثير 
بين نظام جنسي شائع وقديم تمارسه جماعة بشرية» وبين 
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وجود رجل مسن اسمه (لوط) یضعنا» من جديد» أمام 
الفرضية الآنفة عن أنّ التص مؤلفٌ من تنائر مطردٍ لواد عدّة 
لا صلة بينها. 


ثانياً: ك وجود (بطل) مُسن اسمه «لوط»» في إطار جماعة 
مارسة للُواط ثباد وتُدمرء هي إشارة رمزية إلى زوال واندثار 
نظام جنسی قديم, رفي المقابل هي تخیمل ديني لشکل 
العقاب» لأجل تحذير جمهور المستمعين للمؤوية منه. لأن 
ضبط هذه المارسة وعَفْلّها والسيطرة عليها وعلى نتائجهاء 

بما هي تطاول على المقدّس» في صورة ملاكين» تطلب من 
الناحية التّقُئية بالنسبة لسارد التص» استرداد ذكرى الفنای 
لتعميق وتوطيد فكرة العقاب» فقد ۳۰ بوضع فناء سدوم 
وعمورة ضمن نسيج الْرُويّة» وآنقذٍ مق له ما يريد: عزل 
هذه الممارسة الشادٌة والغرائبية وتدميرها والإبقاء على «رمزه 
لها في صورة (لوط) المسن. 


ثالثاً: ولذا تم تمهيد الطريق أمام عَفْلَنة تالية» إرغام «لوط» 
(الأُواط) على الاندراج في سياق النظام الجنسي الطبيعي» 
وهذا ما يفشر سبب إقدام ابْتتي «لوط» على تقديم الخمرة 
له فتحت 0ض 
«لوط» وأن تفرضا عليه سيطرةً محکمة» تحوّل طاقته في 
اتحاه طبيعي : ولادة النسل الجديد. 


ما من قارع للتمزوية التوراتية أو السورة القرانية (هود: ۷۵ 
(A‏ إا وقام» تلقائی مثلناء وفي كل مرة يي يُقرأ فيها النص 
التوراتي والقرآني» أو يُسكمع إليهماء بالربط العفويٌّ بين 
(لوط) و(اللّواط). وهو ما يشجع عليه المؤدى النهائي 

للسورة والژویت با يعني أن الغزی الرئيسي منهماء 9 
تصرف صوب هذا التصوّرء ببساطة وتلقائية ودون تکلف. 


۳۹۳ 


لوط 
نص القرآن 
«ولمًا جاءت رُسلنا لوطاً 
سيء بهم وضاقٌ بهم ذرعا 
وقال هذا يوم عصيب وجاءه 
قومه يهرعون إليه ومن قبل 
كانوا يعملون السيثات قال يا 
قوم هؤلاء بناتي هن أطهر 
لكم فاثقوا الله ولا تخزونٍ في 
رشيد قالوا لقد علمتّ ما لنا 
في بناتك من حق وإِنّك لتعلم 
ما نريد». 

(هود: ۷۹/۷۷) 


شقيقات قريش 


لفن 


وما من قارئ - غير مُمخصّص - قرأ مَزوية التوراة هذهء إلا 
وأثار عجبهُ واستغرابه وربما سخريته واستنكاره؛ من تصوير 
«لوط» المدّعى أنه نب وهو يقوم تحت تأثير الخمرة والحيلة 
بمضاجعة ابْتعيه. ومَرَدٌ ذلك أن التوراة تجعل منه ابن أخ 
لإبراهيم النبی. ولكن إذا جرى فهم المؤوية على الأساس 
الرمزي المقترح» كما هو الحال مع سائر مؤويات العوراة 
الأخر ی فاننا والحال هذه سنکو ن أمام فكرة ة محددق 
انهيار أشكال من الصلات الجنسية والعادات العشوائية» 
وسعي الجماعة إلى ضبطها والسيطرة عليها عبر إحلال 
الزواج النظامي» وفي إطار هذه الفكرة: دوام استمرارية 
الخيضب الإنساني. 


- اغتصاب دينة 


ذا كانت مَروية «لوط» تسرد شكلاً من أشكال الصراع 
الذي خاضته الجماعات القديمة» ضد «فوضی» الصلات 
الجنسية وعشوائيتهاء في إطار إبراز فكرة انتصار الزواج 
الطبيعي (النظامي)» فان مَروية اغتصاب دينة تسرد شکلاً 
آخر من الزواج الرتبط بالختان. تسرد أسطورة «حتان شکیم 
وبني حوره وهم جماعة عربية كان بنو إسرائيل (یعقوب) 
يقطنون معها في آرض مشت رک و اغتصاب «دينة) ابنة 
یعقوب. التي انتهت بالزواج وفقاً لشروط الاختتان» على 
التالي : 

كانت «دينة) ابئة يعقوب في الطريق عندما صادفها 
«شکیم»» وهو اسم يظهر تارة» في هذه المؤوية» كاسم 
لشاب من بني حمّور» وتارةً کاسم لمدينة» وهذا جزء من 
تقاليد السرد التوراتي والعربي القديمء كما هو الحال مع اسم 
«غرود» الذي يظهر كاسم لك آشوري واسم لمدينة. (كما 
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رأينا في الجزء الأول من الکتاب). كان «شكيم» ابناً لحور 
الحويٌ: 

رئيس البلد. فأخذها وضاجعها واغتصبها. وتعلّقت 

نفسه بدينة بنت يعقوب وأحبٌ الفتاة وخاطب قلبها. 

وكلّم شکیم حكور آباه قائلاً: وُذْ لي هذه الفتاة 

زوجةه وسمع یعقرب أن شكيم قد دنس دينة ابنته). 
إثرَ ذلك جرت مفاوضات صعبة لإتمام الزواج» لکنها 
أخفقت بسرعة غير متوقعة» فعاد حگور مرة أخرى ليقول: 

ود شكيم قد تعلقت نفسه بابنتکم فاعطوه إياها 

زوجةٌ وصاهرونا: [غطونا بناتكم واتخئوا بناتناء 

وأقيموا معناء وهذه الأرض أمامكم» أقيموا فيها 

وجولوا وتملكواه. 
بل رن «شکیم» ابنه» زاد في القول ليعقوب رأولاده إن 
في سبيل إتمام هذا الزواج» على استعداد لدفع أي مهر 
يُطلب منه: «|کثروا علی الهر والعطية جد فأعطيكم ما 
تطلبون مني»» ولكن هؤلاء ظلوا متشبثين بموقفهم الرافض. 
وبعد مفاوضات شاقة أفصح يعقوب وأولاده عن مطلبهم 
ادد لإتمام الزواج وكان شرطاً قاسياً: 

«لا تشتطيع أن نصتع هذا: أن عطي أختنا لرجل 

أقلف» لأنه عار عندنا ولا نوافقكم على ذلك إلا إذا 

صرتم مثلنا بأن يُحْنَ كل ذكر منكم قنعطيكم بناتنا 

ونتخذ بناتكم ونقيم عندكم ونصیژ شعباً واحدأ». 
وهكذا ذهب حور وكان هو (أوجه أهل بيت أبيه كلهم 
(تك - ۱۲/۳ - 850/؟) وطلبَ من سكان مدينته 
وقبيلته أن يَحْتتنوا: «فسمع مور وشكيم كل مَنْ خرج من 
باب مدينته واخْتّتن كل ذكر منهم»). 
قد لا يتجاوز ما تقوله مَوية «اغتصاب دينة» في النهاية» في 


حمير 

وزد اسم حمير عثد 
بطلیموس (۱۳۲۱ - ۱۶۱ م) 
ف مواضع عد متها أحاديثه 
عن معد (معدو) التي كان 
يحكمها مکرب دعاه ب 
(شیخ) قتاطةءمط Abu‏ (آیو 
کرب) كما ذکرها المؤرخ 
الروماني بروکوبیوس 
وسمًاها Homeritac‏ (حمیر). 


القُلّقة 
«ورأى آحیرر كل ما قاله اله 
إسرا ائيل فآمنٍ باش إيماتاً 
راسخاً وختن لمع قضم إلى 
بيت إسرائيل إلى اليوم». 
(سفر يهوديت: 
ليه 


شقيقات قربش 


۳۹۹ 


حدود کونها تروي شكلاً نقليدياً من الزواج» ما تقوله 
مزوبات أخرى مائلة. ولأنها تطرخ كمزوية عن تصور 
الإسرائيليين لجزء من التاريخ المنسيّ لشجرات انات 
الجماعات الداخلة في عدادهم, فان اعتبارها مَؤوية خاصة 
بهؤلاء أمر قد يبدو ثانوياً. ولذلك فإنها تتمحور ‏ في رأينا - 
في محورين: 


أولاً: تبرير انتساب «حمّوره القبيلة» ب «يعقوب» ودخولها 
في حر ة الانساب الإسرائيلية 3 لأنهما حور ويعقوب - 
صارا شعباً واحداً بفضل الزواج والمصاهرات التالية. 


ثانياً: إبراز مسألة «الختان» والدور الذي لعبه في صهر 
الجماعات الختلفة الشقافات» في إنشاء قرابات جديدة في 
نطاق الزواج النظامي» إن شرط إتمام الزواج هو شرط إنجاز 
الرحلة الأهم السابقة على ترتيباته: الختان» وهما ‏ الزواج 
والختان - في هذه الحالة» كانا الشرط التاريخي الذي عججل 
في صهر جماعات مختلفة داخل جماعة واحدة» تمايزت 
عن جماعة آخری» كما سرع من عملية دخولها في «قائمة 
آنساب» جديدة وخاصة. بهذا المعنى لعب الختانٌ دوراً ثورياً 
في حياة الجماعات الرعوية الميعثرة والتناحرق مکنا من 
حسم الانتقال والتمايز الثقافي» بل وأخرجها من طور القبائل 
المرتحلة والمهاجرة» ب «طور القبائل المستقرة»» وهذا مغزى 
قول.حگور: إِنَّ بوسع يعقوب أن توا الزواج» وأن يمكثوا 
في الأرض وحتى أن يتملكوا فيها. بل إن التص» يقول في 
مکان آخر أن عظام یوسف دفنت في شکیم 1 
(یشوع: ۲۸/۲ - 6۲۳ وهو تصورٌ آحر للاسم التوراني؛ 
يُحدّدُ زمناً ميئولوجياً انقلب فيه إلى اسم مدينة بعدما كان 
اسماً للرجل. 
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لكن الَروية التوراتية لا تسيز على هذا الطريق» تماما لد 
سوف نصادف استطراداً مفاجعاً ومباغتاًء يدفعنا إلى الاشتباه 
بدوافع تدخلات الشارد في مجرى الأحداث. لقد وقع 
- فجأة ‏ حدث مباغت وصاعق: مصرع حكور وابنه 
وعدد من رجال «مدينة شکیم» على يد اثنين فقط من أبناء 
یعقوب هما «شمعون» و«لاوي»» وسط إيحاءٍ قويّ بأن 
«حكور» هو «جماعة غريية» ليست مُنصهرة ضمن النسب 
الاسرائيلي. وفي هذه الحدود غير المبؤرة من الحدث؛ جاء 
کل من «شمعون» والاوي»: 
«وأحذا دينة من بيت شكيم وخرجا». 

هذه الإضافة المتأخرة» التي جا إليها محرر التص» تولّدٌ 
شكوكاً حقيقية وقوية» بأنها من حدث تال لا علاقة له 
بالسياق الخاص بالزواج والختان وانصهار الأسرتين في شعب 
واحد. 


- أهل المَدّر وأهل الوبر: الصراع ضد القُلف 


كانت قبيلة «حكور» بحسب نص مَروية «اغتصاب دینة» 
شعباً من القّلف لكنها دخلت بعد الصاهرة فالختان» في 
شجرة النسب الإسرائيلي» وبعد ذلك ظهرت ك «جماعة 
غريبة» غير مُنْصَهرَة ثم عادت إلى الظهورء بأشكال أخرى» 
كجزءٍ من شعب بني إسرائيل. كل هذا يعني أن واقعة 
«اغتصاب دينة» ثم انتزاعها من بيت زوجها وقتل «حمُورة 
وابنه» هي إضافات متأخرة» وان الأساسٌ فيها» هو سرد 
تاريخ منسيئ لعب فيه الختان والزواج» دوراً في صهر جماعة 
في جماعة أخرى» ومن ثم تبرير وجودها ضمن شجرة 
الأنساب المشتركة. 

إل صيغة الاسم «حشوره تثير الاهتمام» حقأء فهي يكن أن 


۳۹۷ 


یوسقف 
د- وکانت مصر أريعين 
فُرسخاً في مثلها. وما اطاع 
یوسف, فرعونّ وهو الرّيان 
أبن مصعب وناب عنه إلا بعد 
أن دعاه إلى الاسلام فاسلم. 
وکانت السنون التي حصل 
فیها القلاء والجوع ومات 
العزیز وتملك یوسف 
وافتقرت لیخاس». 
تعلیق: على غرار اسرد 
التوراتي» فان سارد النص 
الإخباري العربي يبرّر اللقاء 
بين يوسق والفرعون» على 
يوسف, تماماً كما هو مؤدى 
مَروية اندماج حمّور ببني 
[سرائیل على اساس قبوله 
بان يصبح مختونا. 

(تصض الايشيهي: ۱: ۲۱۶) 


شقیقات قریش 


حمیر وسبا 
5 قال وهب: وان حمیر رای 
حلماً لي منامه. فقال له: اقرا 
يا حمير؟ قال له: وما اقرا؟ 
فنظر إلى جبينه فإذا عليه خط 
مكتوب. قال: اقرا هذا بخط 

أبيك: المسند». 
(التيجان: وهب بن منبه) 
(وحمير هو ابن سبا) 


(سبا) 
ùl‏ كلمة 5۸-20-۸۸ Saba:‏ 
الواردة في نض سرمري 
تعني آرض سباً ویری هومل 
أن كلمة Sabum: Sa-bo-am‏ 
الواردة عند ملوك آور زهاء 
۰ قم. انما تعني عاه؟ 
(شبا) الواردة في التوراة». 
(جواد علي: | لمفصا (r e‏ 


۳۹۸ 


تحيلنا إلى اسم «حمير» القبيلة اليمنية القديمة» التي بحد في 
أنسابها آسماء مثل کهلان» وكالح؟ وهي أسماء نَرِدُ في 
التوراة كأسماء تخصٌ شعب بني إسرائيل؟ وإذا وضع اسم 
«حگور؛ هذاء وهو زعيم مدينة سثدعی فيما بعد ب «شكيم) 
في إطار البيئة الحقيقية جنوب غربي الجزيرة العربية» فإن 
الاسم. آنلٍء سوف يكون قابلاً للمقاربة مع «حمیره؟ هذا 
الاسم مثله مثل اسم «أحمور)» «حمّور) يتضمن معنى 
واحداً: سكان المدن. وبالفعل فإن ثمة صلة بين كون 
«حمور» هذا زعيماً قبلياً لجماعة تقطن مدينة» وبين کون 
الاسم يعني «أهل الدن». وهذا ما يبرهنٌ عليه العهدٌ الذي 
كتبه النبي کل لقيس بن مالك بن سعد: 
دوه فيه على همدان إحمورها وعَرَبها». 

ومعنى «أحمور» التي قصدها عهد النبی يِه الذين 
يقطنون المدن تمييزاً لهم عن «الأعراب» سكان البادية. 
ولنلاحظ أن العرب ثم المسلمين» استخدموا كلمة «عهده 
بالعنی نفسه لكلمة «میثاق» التي ترد في التوراة (كتبَ لهم 
عهد أمان. أعطاهم عَهِدَ أمان, وهو ما يمائل: العهد مع 
الّب؛ علامة العهد في التوراة أيضاً) با يدل على أن التوراة 
والإخباريات 0 تستخدمان صياغات متمائلة في 
الأصلء وأنَّ السألة لا تكمن؛ كما قد یتوهم أحد» في 
وجود محاكاة أو تأثر» بل في وجود بيئة قديمة صدرت عنها 
ثقافة واحدة. ولأن «إحمور» (حگور) تعنى «سکان المدنء 
أهل الدن» وهم كما رأينا من القُلْف» ی تماماً كما هو 
مؤدى العبارة القائلة: أهل المدّر وأهل الوب أيٍّ الملْف 
وامختونین» فان من لضروري الالعفات إلى تطوّر دلالة 
«حگرا واحموره. وهناك طَرفَةٌ روتها کتب اللغة والتاریخ 
مراراً ونقلها الأصمعيء الذي استند إليه کثیرون في نقلها 


القسم الثاني: الأنساب 


أيضاًء كما فعل ياقوت (4: 1۷) تعطي فكرة عن تطوّر 


دلالة (حکر) «إحمور) و«حمیر». قال الأصمعي : 


«دخل رجلٌ من العرب على ملك من ملوك اليمن 
وهو على سطح له مشرف. فقال الملك: ثب! فوثب 
الرجل فتكشر. فقال اللك: ليس عندنا عرییت. من 
دخل ظفار حگر...4. 


ومعنی قوله: (لیس بیننا عرئیت) صد بها البدو (الأعراب) 
فیما عنی ب «حثر) لا أن يتكلم الحميرية كما توهم 
الاصمعي وساز على خطاه کثیرون» بل إن من يدخل ظفار 
«المدينة» (الإحمور) يجب أن يتكلم أو یعرف لسان 
سكانهاء لا أن يتكلم پلسانه البدوي (عربّيت). وهو عنى 


ب «لب»: اجلس بلغة حمير. هذه الطرفة اللغوية المحبوكة. 


أدبياً لأغراض التعلّم اللغويٌ» تضع الكلمة في سياقها 
الصحيح وبيئتها الفعلية, لكن اللغويّين العرب ردوا أصلها 
إلى مادة «ععره التي عَنت» في الأصلء الشّدة والقحط. 
وییدو أن لاسم «حمیره صلة وثيقة بذكريات المجاعة. وتاماه 
كما تسکت القبائل بأسماء (ألقاب) تُدلْل على نمط معاشهاء 
فقد تسکت (حمير) و(شمر» بأسماء دالّة على وجودهما في 
مواضع مجدبة» شديدة القحط إذ تعني «شمّر» الحميرية: 
كل أرض بوا كما عنت «حمير» نفسهاء الأرض الشديدة 
القحط. وحتى اليوم نقول في عامّيتنا: (رأينا الموت الأحمر) 
أيّ: الشديد. وفي وقتِ ماء تطورت دلالة الشدة (كما 
تطورت دلالة ماثلة في العيص فصارت تعني: علو المكانة 
والشرف) حيث صارت» هي الأخرى» تنصرف لا إلى 
الصّدة بل إلى الزينة وامجمال والیضب. إِذْ يُقال» كما ارتأى 
ابن منظور (لسان: مادة حمر): حكر الغيث؛ أي جاء 
معظمه شديداً ودأتاهم الله بغيثِ أحمره: بمطر شديد حيث 


۳۹۹ 


شقيقات قریش 


حمور (حمران) 
نص سرجون الثاني 
«الحقثٌ هزيمة شتعاء 
بالكلديين والإرميين وهم من 
بلاد مشرق الشمس وجعلت 
سلاحي مرا على العيلاميين. 
حاربت آتوع وربوع ولیدود 
وخمران وابل وزعا». 
(۷۲۲- ۷۰۵ قم( 


FV: 


«تحكر) الأرض وتتقشر سطوحها الحيبة فتغدو خجضبة 
مزدهرة. ومن هذه الدلالة المنطوّرة جرى اشتقاق مواز 
لتسميةٍ تُطلق على سروج الخيل الصنوعة من الجلد امسر 
فتدعى (الحميرة»» كما يقال للرجل يحلق شعر رأسه: حگر 
الرجلء ومنهاء كما یبد جاء استخدام ممائل في العامية 
العراقية» يُطْلَّقُ على المرأة المتزيّتة: امرأة مُحكرة. وفي وقت 
ماء أطلق الکیشیون الذين كانوا يهاجمون حدود 
الامبراطورية الآشورية من جهة عيلام» على الموضع الذي 
كانوا ينطلقون منه اسم «احگرة» وهذه كانت إِبّانَ حكم 
اسرحدون (۱۸۰ - 159 ق.م.) موطناً لقبائل بدویت 
ستاه الفرس تالياً ب (حُوُم شهر). 

إن مقاصدّ التص التوراتي من إقحام اسم (حكور) في مَزوية 
عن «اغتصاب دینة» تندرج في النسيج العام للتقاليد 
السردية» فعلى غرار إقحام اسم «لوطه في مزوية عن 
«اللّواط» المحوّم» جرى إقحام اسم «حكور» في مَووية عن 
دخول شعب «حموره في نظام الختان وانتقاله من طور 
القُلْف نهائياً. ومن احتمل أن اسم «حموره و«حمران» أو 
«خمران» الذي يرد في السجلات البابلية والاشورية» له صلة 
بقبيلة (حميرة. وبحسب (معجم قبائل العرب) فان 
(حمران) هي بطن من العافر اليمنية» اي بطن من «حميرة. 
لقد تقصّد سارد النّص الربط بين كون (حمّور) اسما 
لشخص وبين معناه: كساكن في المدينة» ولذا جعله (رئيساً 
للمديئة). ولذلك فإن مغزى «اغتصاب دينة» يقع هنا 
بالضبط. 

لقد اعتدى القُلْفء جنسياء على ابنة (يعقوب) الختون» ون 
الخروج من المأزق يتطلّب انخراط المعتدين في المارسة 
الطقوسية الخاصة بالختونین. بهذا المعنى فان الرواية الأصلية 


القسم الثاني: الأنساب 


التي استندٌ إليها سار التص» تضكنت فكرة عن تحوّل 
شعب قديم من الملّف إلى «الختان» بعد ممائعة غير محدودة» 
وفي سياق تطوّرٍ ديني. ولكن» ولأجل تبرير هذا العحوّل 
ودعمه وتأويله وتشجيع الآخخرين على قبوله» قام سارد النّص 
بوضع الفكرة ذاتها في سياق م مزوية ة أسطورية عن «اغتصاب 
دينة4» بصفته حدثاً استثنائياً ومثيرأ» وهو وإنّ انتهی بتسوية 
على أساس الزواج فإنه في المقابلء أعاد ترتيب الشروط 
المطلوبة حيث يكون هذا الزواج نتاج قبول الطرف الآخر 
«الأقلف» بشروط الفحول نهائياً إلى «الختان». من الناحية 
اليَقَنية» عالج سارد التص حادث العدوان الجنسي (وهو 
عدوان على الأسرة أيضاًء ممائل في رمزيته للعدوان على 
ملاكي الرب: القلف المدنُسون, اللّواطيون» يهاجمون رجلين 
قدذسین» طاهرین» مختونین) على أساس وجود سطحين» أو 
مستویین سردین: 


أ - وجود «سکان مدن من القُلْف الممْتَنعِين عن قبول الختان 
والحوّل نحوه» وهولاء هم مصدر العدوان والشرٌ 
والاغتصاب والدّنّس» لأنهم «أمل الْدّر» الذین یضمرون 
كراهية وتُنفاً ل «أهل الوَبّره الرعاة» فيطردونهم من الأرض 
أو حتى يغتصبون بناتهم. هذه الفكرة النمطية في الخيال 
الرعوي عن (سکان المدن) هي الدافع الخفي القابع وراء فكرة 
إرغامهم» بالقوة أو بالحيلة» أو استغلال الظروف» على التخلي 
عن «قافتهم» المناوثة وقبول «النتان». وفي هذا الإطار يأتي 
حادث الاغتصاب ليكون بمثابة ذريعة يَقُنية ملائمة تبتر ما 
سوف يقع من تموّل وأحداث. وبذلك يعالج سارد التص» 

وهو نفسه المشوّع الديني» مسألة الزواج وشروطه ومستلزماتة 
من الناحية الفقهية» فيعطي شرطاً أساسياً وحاسما: لا زواج 
مع القُلف الا على أساس تمحوّلهم نحو (الختان». 


۳۷ 


الراعي والفلاح في الاناشید 
السومرية 
(إقترني بالراعي» يا آختاه 
إنانا أيتهاالفتاةلِمَ 
ترفضينه؟ 
لذيذة قِشُدته ومنعش لبنه 
كل ما يمسّه الراعي یتالق 
اقترني إذن بالراعي يا إنانا ‏ 
.)١ ٠‏ 
(كلا لن اتزوج الراعي انا لا 
رید البسته الخشنة. 
آنا الفتاة الصبية ارید 
الاقتران بالفلاح الفلاح الذي 
يندج م هکذا زر وعاً ۲۳۷۰ 
(سوف احمل لك الطحين 
ولجلبٌ لك البَيّقَّة سوف أجلبٌ 
لك العدس المجموعة: 
ايها الاخ أنت لنا صهر لأبينا. 
أنت الصهر الاكثر امتيازاً. 
هي: أتا الملكة من الذي 
سيضعٌ في ثيرانه للحراثة؟ 
لشف ۲۳۲) 
- ديوان الاساطیر 
۱ قاسم الشواف 5 


شفيقات قريش 


نص الإمام مالك 
حول النسب الممتد إلى 
إبراهيم وآدم 
«اختلق العلماء في كراهة 
النسب إلى آدم - ص - فذهب 
اين إسحق وابن جرير ‏ 
الطبري - إلى جوازه واما 
الإمام مالك فسئل عن الرجل 
يرفع نسبه إلى آدم فكره ذلك 
فقیل: فا [سماعیل؟ فانکر 
ذلك أيضاً. وقال: :من یخبز 
به! وكره أيضاً أن يرفع في 
نسب الانبياء: مثل أن يقول 
إبراهيم ابن فلان بن فلان. 
قال: عَنْ يخبره به؟۔.». 
(الشامي: (Tor ١‏ 


۳۷ 


ب حدوث معارك طاحنة بين جماعة من «لقَلف» سکان 
الدن والأمصان وبين «الخعونين»» أيّ: بين «أهل ال 
و«أهل الرَبره» الفلاحین والرعاة» القاطنین في الأرض 
والرتحلین. هذه العارك الراسبة في وعي و«تاریخ» الجماعة 
الراوية للأسطورة» وجد سارد التص تعبیرها الرمزي في 
الهجوم الذي نظمه (لاوي) و(شمعون)» وهما یظهران 
كشاتين من آسرة یعقوب ثأراً شرف أختهما. لكننا نعلم أن 
(لاوي) ورشمعون) هما یبطان من أسباط بني اسرائیل 
ولیسا شخصین؟ 


لقد حوّل سارذ الئْص يجطي (لاوي) و(شمعون)؛ وهما 
قبيلتان (جماعتان) من القبائل التي یتألف منها شعب «بني 
|سرائیل»» إلى رجلين من آسرة يعقوب» وهذا تحویل رمزي 
مألوف في الاخباریات العربية التي تضاهي القبيلة» لغويا 
إلى رجل» وکذلك في مزويات التوراة بهدف الاشارة إلى 
مط من الاحتکاکات الستمرة بين «لقلف» و«امختونین»» 
والتي غالباً ما تنتهي بصدامات ومعارك دامية. 


الاستتتاج الجدير بأن يُستخلص من مَروية «اغتصاب دینةه 
ومثیلاتها هو التالي: 


ارتبطٌ ظهور قوائم الأنساب العبرية والعريية ونشوژها (عند 
بني إسرائيل والعرب القدماء وساثر اجماعات الأخرى 
المائلة) بظهور عوامل دمج وصهر ثقافية» لعبت دوراً 
وظیفیاً حاسماً في التعجیل بتصورها کقوائم مشت ركة 
صاعدة» حتی الأب الأعلى الشترك وکذلك في بَلورة 
أشكال من الصلات الدموية والعلاقات الأسرية والقرابات 
الباشرة والوازية. ومن بين هذه العواملء كان «الختان» 
أكثرها فاعلية وتأثيراً بصفته عامل الدمج الرئيس الذي ساعد 


القسم الثاني: الأنساب 

في تكوين «تحالفات» وتجتعات أسرية وقبلية» وبالتالي» في 
ظهور قوائم الأنساب على النحو الذي وصلناء سواء عبر 
«سجلات الزبر» العربية القديمة أم عبر التوراة والإخباريات 
العربية. إن انصهار «بني حوره الرمزيّ في «بني إسرائيل» 
وتحولهما شعباً واحداً» كما تقول الْوُوية» ارتبط بقبولهم 
الختان كشرط للمصاهرة والزواج» وهو يوضّح إلى أي حدّ 
تلازم ظهور قوائم الانساب المشتركة بالتحوّل نحو الختان. 
يتطبق هذا التحوّل الرمزي على القبائل الأخری» التي 
اعتقدت» هي ایضا أن لها صلات نسب مع جماعات 
مجاورة. وفي هذا الاطار فان القائمة المشتركة التي جمعت 
العرب ببني إسرائيل حيث صار (عابر) جذا مش ركا 
وإبراهيم أباً أعلى» قد لا تكون أكثر من تعبير عن مقاربة 
ثقافية حدثت بين الجماعتين في طفولتهما البعيدة» على 
أساس التحول إلى الختانء وهو ما يساعد على اعتبارهما من 
رحم واحد. وهذا ما يثيرة بكل جلاء الطابع الأسطوري 
الشامل للأنساب المشتركةء والتي لشدّ ما تبدو وكأنها 
تعضمن نوعاً من (احاکاة)» ولكن حتى هذه المحاكاة, لا 
تبدو مُبورة ما لم تكن متضئنة للفكرة ذاتهاء عن وجود أب 
أعلى للجماعتين وكان هو نفسه؛ أول من سن شَؤْعة الختان 
بحسب العتقد التوراتي والعربي. وهذا (الأب الأعلى) 
خی الذي جمع العرب بيني إسرائيل في قائمة أنساب 
واحدة» قد لا يكون سوى هذا التعبير الرمزي نفسه عن 
الانصهار والدمج بفضل التحوّل إلى الختان لا أكثر. قد 
يفشر لنا ذلك الغزی الحقيقي لرفض النبی 6 للنسب 
الذي وضعه له الدشابون المسلمون» وتوقفه عند «معده حين 
يتحدث عن أحسابه وأنسابه بل وتأكيده المستمر على ائه 
من «مكة إبراهيم» لا من شلالته الباشرة أي: انتسابه إلى 


۳۷۳ 


شقيقات قربش 


زواج عمرو بن معد يكرب 
من امرأة آبیه 
(یلوغ الارب: ۱: ۰۰۳ ۵۶ 
I E‏ 
. وتزوج عمرو بن معذ 
۳ الشاعر زوجة أبيه 
وهي التي قال فیها قصيدته : 
شرائج بين كدري وجون 
ترا كالكُغام یُمل مسکاً 
يسوء الفالیات إذا فليني 
فزينك في شريطك آم عمرو 
وسابغة وذو الُونین زيني 
i ET‏ 
بكل مذحع لعرفت لوني 
انا مافلث ان علي تین 
بطعنةٍ فارس قضیث ديني 
لقَعقعة اللجام پراس طرف 
أحبٌ إل ین ان تنكحيني 
اخاف إذا هبطن بنا خباراً 
وجدٌ الرکض أن لا تحمليني 
فلولا إخوتي وبني منها 
ملأت لها بذي شطب يميني». 


نمض 


الحنيفية الأولى بما هي حنيفيّة التوحيد والختان. فهل يُحيلنا 


اسم رام رابراهیم) إلى معنى منسي» قديم» من معاني 
الختان؟ 


ج ‏ اغتصاب زوجة الأب: الضّيزن اليهودي 
إن الفكرة الموازية عن «زواج الابن» من امرأة أبيه التوفی» 
عند بني |سرائیل» وحفه في الحصول على إرث الأب 
والعروفة عند العرب ب «زواج الصيزن» أو «القت» مع 
الاسلام تکاد تکون هي ذاتها فكرة: حدوث عدوان 
جسی على الأسرة. وهذا ما تقوله مَوية مقتضبةء لعلها من 
«بقایا» مَؤوية لم تصلناء و ن سفر التکوین تضتنها کخبر 
عَرَضي: : إن (إسرائيل) كان عرضة لاعتداء مفاجیع على 
«ممتلكاته» عندما رحل عن أرضه وحيداً تك: ۳/۳۰ - 
۲ 

«ونصبٌ خیمته وراء عجدل عیدر وحدث لد كان 

إسرائيل في تلك الأرضء أن راؤبين ذهبت فضاجع 

شوية یه فسمع بذلك إسرائيل». 


من المهم أن نلاحظ, في هذا (الخبر) الهامشي» الطريقة التي 
یره فيها ضمن «سفر التکوین»» فهو يتضمن تصرّراً عن 
حدوث العدوان الجنسی أثناء رحیل الأب ووجوده تالیاً في 
خيمة وراء مجدل عیدر (نعني مجٌدل في العبریة: الصخرة» 
الصخور). إن المقاصد الرمزية في هذا الخبر تكاد تذهب في 
الاتجاه نفسه: الزواج من امرأة الأب بعد رحيله. لقد رحل 
إسرائيل (يعقوب) وحيداً ونصب خيمته في مَجدل عیدره 
ولذا جاء ابنه واستولى على (ميرائه الجنسي» ومتلکاته» وقام 
ب (الزواج) من إحدى نسائه: ومن غير شك فإن هذا 
النوع من الزويات الضائعة الأصل» والتي لم تصلنا سوى 


القسم الثاني: الأنساب 


في صورة خبر تُفْتَضبء نكسب بقوة» إلى نسيج من 
الشرديات عن نمطٍ زائل ومتلاش ولكنه كان شائعاًء يوماً ما 
من أنماط الزواج القديمة قوامه: الزواج بامرأة الأب. ومن 
احتمل جداء أن الأصل البعيد لهذا الزواج ابعداً بورائة 
متلکات الأب من النسای أي الزواج بالسراري» ثم 2 
شیوعه وانتشاره صار يشمل امرأة الأب الباشرة. تعني كلمة 
«شرية»: المرأة التي يمتلكها الرجل ویجامعهاء ویبدو أن لها 
صلة بادة «السزه وهو اسم «الزنا» القديم» كما ارتأی أبو 
الهیثم (ابن منظور: مادة سرر) وكذلك الحسن: السرٌ: الزناء 
والشر: الجماع. 


بهذا المعنى؛ فان الاعتداء اجنسي الذي دبره راؤبين ضد 
أسرة والده» واستيلاءه على سُريته» يندرج في الإطار الرمزي 
لفكرة الزواج من امرأة الأب» الذي حومته اليهودية ثم 
الاسلام بصفته عامل تخريب لشبكات القرابة والاتصال 
الداحلية» حيث يصبح الأخ الأكبر أباً لإخوته. والأمر 
المؤكد» أن هذا النمط من الزواج مرف عند سائر الجماعات 
البدائية» وهو يفشر لناء من منظور علم النفس» لاذا يُعتّبر 
الأخ الأكبر في الأسرة» حتى الیوم» في منزلة الأب بعد 
وفاته؟ لقد ورث هذا الا ذات یوم» امرأة آبیه غير 
المباشرة» شريته ثم املك امرأنه الباشرة (الحوة لا الم أو 
الجارية)» ۳ - رمزياً دول أبيه الشوفی وانعزع منه 
موقعه في الأسرة» فصار أباً وأخاً في الآن ذاته. 


- الجمع بين الأختين 


هثل هذا الشكل من الزواج» شكلاً شائعاً ومباحاً» في 
مجتمع اسم على الدوام بکونه يفتقر إلى التفييدات الناظمة 
لعلاقاته وصلاته الجنسئة قبل ظهور التشریع الديني. نفي 


۳۷۵ 


شقيفات قريش 


عثمان والزواج من الاختين 
نص السيوطي 

(تاريخ الخلفاء: )١54‏ 
اعنمان: ولا یعرف احد 
تزوج بني نبي غيره ولذلك 
سمي ذا الثورین . 

تزوج رّقية ابنة رسول الله 
46 قبل النبوّة وماتت عنده 
وجاء الب شیر بنصر 
المسلمین ببدر یوم دفنوها 
بالمدينة. 

فزوجه رسول الل 45 بعدها 
آختها ام کلثوم وتوفیت عنده 
سنة تسع من الهجرةه. 


زواج (العيص) عيصو من 
بَسُمة ومَكلة 
نص التوراة 
«وراى عیسو أنَّ بنات كنعان 
شريرات لي عيني [سمق أبيه 
قمضى عيسو إلى إسماعيل 
فتزوج مَخْلَّةَ بنت إسماعيل 
بن إبراهيم. ۲۳/۳۰ -۳۱/ 
۳ وبسمة بنت إسماعيل 
أخت إسماعيل فولدت لعيسو 
آلیفاز». 

(تك: ۱/۲۸ - ۱۰) 


۳۷۹ 


(تك: ۱۱/۲۸ - ۱۰/۲۹) و(تك: ۱/۲۸ - ۱۵) یتزوج 
عیصو (لعیص) (عیسو) من «بشمة) ابنة عمه إسماعيل. 
لكنه عاد» بعد ذلك وتروج أختها «مَحْلَة) ثم بجمعهما في 
بيت واحد» على غرار ما فعل شقيقه ويعقوب» حين تزوج 
من الشقيقتين «ليئة وراحيل) ابنتي خاله «لابان». لكن النصّ 
التوراتي يستدرك في مكان آحر على هذا الزواج» ويعطي 
تعديلاً للأسماء يتوافق مع تطور اجتمع الديني الذي امتلك 
الوویق وینسجم مع ظهور التشریع» بكلام آخر: إن التعديل 
على اسمي الزوجتین الشقيقتين ابنتي ٍسماعیل» هو ضافة 
متأخرة قام بها محرر آخر للنّص في حقبة ظهور الشريعة 
الخاصة بتحريم «الجمع بين الأختین» ففي (تك: ۱۷/۲۱ - 
۰) یمود سارد النص ويسجل مَزوية خبرية جديدة عن 
هذا الزواج: 


دولا صار عيصو أبن أربعين سنة الٌخذ يهوديت بنت 

بييري الحشي» وبَسمَة بنت إيلون القي امرأتين له». 
في هذه الحالة» يكون سارد التص قد تَدَخل لفلكٌ الارتباط 
بين الأحتين بأن جعلهما بت رجلین: واحدة ابنة إيلون 
وأخر ی ابنة بليري» وكلاهما (حثيّ). .مد هذا.التدخل؛ لا 
على وجود تحرير متأخر للتص القديم وبحسبء بل بدرجة 
أكبرء على إدراك الجماعة نفسهاء الراوية جر الزواج 
الأسطوريٌ» تمط الإشكالية الدينية الناجمة عن الاستمرار في 
تداول مَروية سابقة على عصر التشريع البهودي» وما تجلبة 
من تحژجات وأسئلة. ومع ذلك فان التعديل الطفیف» ولكن 
الجوهري من حيث درجة تأثيره وقوّتهء الذي قام به اح 
كان ضرورياً من هذه الزاوية» ون أبقى بعضاً من الرموز 
الدّالة على ذكريات هذا النمط من الزواج القديم. هذا 
النمط الذي يُتيح للمتزرّج أن یقترن» في الآن ذاته 


القسم الثاني: الأتساب 


بشقیقتن ویجمع بینهماء ید عليه وجود اسم (بَسَمّة؛ .أبنة 
إسماعيل في التّص اذل ولکن بوصفها - هذه الرة س 
ابنة رجل حقي؛ وذلك تفادياً بالطبع» لإظهار هذا الزواج 
وكأنه مستمدٌ في بني إسرائيل» على الرغم من النهي الديني» 
وهو أمرٌ لم یتمکن محرر النّص من تفادي حدوثه أو 
معالجنه في نص يعقوب» حيث جمع هذا بين الشقيقتين ليعة 
وراحيل» وتركه بوصفه نصًا یتمثل حقبة سالفة. بهذا العنی 
فان تعدیل الأسماء في التص» والذي جری بکل يقين» في 
وقتِ ما من ظهور الشزعة الدينية الخاصة بأحكام الزواج 
قصد منه في الأساس» تبيان التقاليد الجديدة. 


من جانبه عاد الإسلام 7 بم هذا النمط الشائع عند 
(عوت میک یتک نمي قاطع عن امع ب بين 
ت هذا الشكل lL‏ عند العرب» کا عند 
جماعات أخرى» دوراً في فوضى الأنساب وتداحل 
الصلات والقرابات الدموية» وهو شكل بنتمي بقوة إلى 
حقبة «النظام الأمومي» ومن علاماته البارزة. ولذا نان تعديل 
التص التوراتي على الأسماءء وفك الترابط الشكلي بين 
الأحتين» يشير إلى هذا التراجع غير المنهجي عن النظام 
الأمومي. . ومع ذلك فان (الانتساب إلى الأم) عند اليهود 
ظلّ حتى اليوم دالاً على راسب ثقافي هو من بقايا ذلك 
النظام الزائل. 


و 
ه ‏ يهوذا وتامار: الا المُتدكر 


تسرد «أسطورةه يهوذا وتامار رنك: ۲۱/۳۷ - 6۱۱/۳۸ 
سيرة «سبّط یهوذا» وكيفيّة ظهوره في اطار ما حرف ب (بني 


۳۷۷ 


شقيفات قريش 


الخِتنْ والختان والصهر 
تعليق: يستعمل العرب كلمة 
(جتن) للدلالة على شخص 
مماثل في العمر او يكون من 
أسرة دخلت في مصاهرة مع 
أسرته. واهل بيت الرجل 
المتزوج: اختان. ومن دون 
ادنی شك فان هذه الکلمة 
دخلت في لفة العرب عبر 
الختان الذي كان يدمج 
جماعات بجماعاتٍ آخری. 
ولذلك صارت كلمة (صهر) 
وخْتُن بمعنی واحد. كما 
استعمل العرپ كلمة جتن 
للإشارة إلى والد المرأة وإلى 
أخيها فهم آختان والصّهرٌ في 
قواميس اللقة العربية: خرمة 
ا ۶ ی نة 5+ الرجل: 
صهرة. 

بهذا المعثى فان مَروية 
حمور وشكيم التوراتية حول 
الفتان کاساس للمصاهرة؛ 
تالمح إلى المعنی ناته في 


مَروية تامار ویهوذا. 


۳۷۸ 


(سرائیل). كان يهوذا مُقيماً بالقرب من منازل إخوته» ثم 
حدث أن ذهب إلى رجل «عُدَّلامي» يُقال له: وخيرة»» 
وهناك رأى «يهوذا» ابنة رجل كنعاني اسمه «شُوع» فتزوجها 
ودخل عليها فحملت وولدت له ابناً ستاه «عير) ثم: 
«حملت أيضاً وولدت له ابناً فسكتةٌ أونان» وعادت فولدت 
ابناً فسئّتة سَهلّة». وانّخذْ بعد ذلك يهوذا ‏ زوجة لابنه 
البكر (عير) اسمها «تامار». بيد أن هذا سرعان ما توفي. 
فقال يهوذا لابنه الآحر أونان: 

«ادخل على امرأة أخيك. وم بواجب الصهرء وأقم 

نسلاً لأخيك». 
لم يوافق أونان على طلب والده (يهوذا) فكان إذا: 

ودخلٌ على امرأة أخيةٌ اشتمنى على الأرض لعلاً 

يجعل نسلاً لأخيه. نیح ما فعله في عين الب فأماته 

أيضا». 
وفقاً لشريعة يهودية قديمة» فالصهد هو لاخ الذي یخلف 
آخاه على زوجته كأنه يقوم وبمصاهرته) بعد موته» وحيث 
إن الولد الأول فقط من بين الأولاد الذين ستلدهم الرأقه 
هو الذي يحمل اسم الأب التوفی؛ ویبدو أن هذا هو 
الأساس الأو ل والقدي النسي للفارة ق بين ا 
e‏ بل إن كلمة «الصهره المسكخدمة بالعنی الأول» 

تشير إلى أن الزواج النظامي يهذف بطبيعته إلى نوع من 

الدمج» يصبح فيه «الزوج»» داخل الاسرة» عضوا جديدا هو 
في منزلة الأخ ويدخل في قائمة الأنساب. تقول مَووية 
«یهوذا وتامار» أن یرذا وإزاء هذا الوضعء طلب من 
وكنّته» تامان أن تذهب و تقيم في منزل أهلها كأرملة حتي 
يكبر الولد 2 19 ويتزوجها. كان «شبلة» صغيراء 
حیتلٍ» وقد حشي أن يلقى المصير نفسه الذي لقيه شقيقاه 


القسم الثاني: الأنساب 


(جیر وأونان)» وبعد مضي وقت طويل على هله الأحداث؛ 
وفيما كان ويهوذا» يستعدٌ جر غنمه في موضع يُدعى 
(منّة)) هو واحیره الغذلامي» علمت «تامار) به» لد قيل لها: 
«... هوذا حموك صاعدٌ إلى كم لیجرٌ غنمه. فخلعت 
ثياب الحداد وتغطت بالخمار واحتجبت عن يهوذا 
وجلست في طريق كنَة). 


كان رد (تامار» على رفض «شيلة» الزواج منها حتى بعد أن 
أصبح شابا؛ أفضل رد ممكن للتعبير عن احتجاجها. لقد 
لبست ثياب البَغْي وقعدت على الطريق» وعندما شاهدها 
«یهوذا» خیبها میا ولذا: 

«مال إليها إلى الطريق وقال: هَلّمٍ أدخلٌ عليكِ. لأنه 

لم يعلم أنها 5-2-1 


لكن هذه بادرته إلى القول: 


«وماذا تعطيني حتى تدخل علي؟ قال: أبعثٌ لكِ 
يِجَذي مغر من الماشية. قالت: إعطني رَهْناً إلى أن 


تبعث؟. 


وعندما سألها «يهوذا» عن نوع الرهن الذي تريده قالت: . 
(خامّك وعَِانُكَ وعصاك التي بيدك» فأعطاها ودخل عليها 
فحبلت منه. وبعد ذلك» مباشرة عادت «تامار» وارتدت 
الثياب السود ‏ ثياب الحداد . ولكن» وحين بعث (يهوذا» 
مع صاحبه العُدّلامي بحذي الغز ليستردٌ الرهن» عقاله 
وعصاه وخاتمه» كانت «تامار؛ قد اختفت. وطفق الرجل 
يسأل القاطنين في المكان عن البغي قائلاً: 

«أين اي التي كانت عند العينين على الطريق؟ قالوا: 

ما كانت هاهنا قط بَنْيّه. 


۳۷۹ 


تامار (لمر) ۱ 
وردت كلمة (تمر) (تامار) 
بالمد في الإرميّة في صورة 

كثمر) واطلقت على تدمر 
بقلب التاء الثانية دالا وهي في 
النطق الإرمي محذوفة ‏ في 
الأصل ‏ ومنها جاء الاسم 
الذي أطلقه الرومان عليها 
mya‏ وهي من مصله۴ 
(تمر) او نخيل والمعنى 
الرمزي واضح في اسم 
(تامار): الثمر (تمر). وهذا 
منحى رمزي آخر للزواج في 
إطار عقيدة الخِصب. 


شقيقات قريش 


۳۸۰ 


بعد ثلاثة أشهر وكانت «تاماره قد أصبحت حاملاً قیل 
لیهوذا: 

«ها قد بَغت تامار کلف وها هي حامل من اليغاء». 
ولکن» وحين جيء بتامار وقد قر «یهوذا» حرقهاء 
آخرجت هذه. العقال والخاتم والعصاء فما كان من «یهوذاه 
الا أن قال: «مي أيه مني لأني لم آزوجها لشيلة ابني». ثم 
ولدت «تامار» توأمين أولهما: رفارض) والثاني (زارح). 
يروي هذا التص الشيّق شيئين محدّدين: 
اولا: وجود شكل بذئي» قدیم» من آشکال الزواج عند. سائر 
الجماعات الأولی» قوامه (زواج الأب من الكنّة) امرأة الابن 
المتوفى» في حال عدم وجود أولاد آخرين (أخوة) يقومون 
بواجب الصاهرة الديني. وبالتالي فهي مَزوية تنتسبٌ بامتیان 
إلى حقبة ما قبل التشریع الديني وتشکل (مجتمع الحرام)» 
حيث حظرت اليهودية هذا الشکل من الزواج وأبطلته» ثم 
قَصَرتةُ في وقتٍ تالٍء على إجازة زواج (الأخ من أرملة 
أخيه (كما هو الحال عند العرب). ومن المؤكد أن هذا 
النمط من النكاح البذئي ظلٌّ سائداً في بيكة القبائل العربية 
الوثنية» ولذا أعاد الإسلام من جانبه» إبطال وتحريم كل زواج 
من هذا النوع» في إطار تحريم عم للأشكال المائلة. ودل 
منطوق آية في [سورة النساء] دلالة قاطعة على أنَّ القبائل 
العربية عاشت تجربة هذا الزواج بعمق» في سياق معرفةٍ 
عمومية الطابع لممارسات مبعثرة» عرضية ومتناثرة» هنا 
وهناك؛ آبرزت دون هوادة؛ أتماطاً مُفزعةً من هذا الزواج. 
وهذا ما يفشر سبب تحريم الإسلام الشامل لكل اقتراب أو 
تناس مع القرابات الدموية الباشرة: حرمت عليكم 
أمهاتكم وبناتكم وعمّاتكم وخالاتكم» إِذْ يبدو أن القبائل 
الوثنية آقدمت» وخلال تطورها وتمايزها البطيء» على 
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التغاضي عن وجود واستمرار «بقايا» من هذا الزواج والأنواع 
الأخرى المماثلة» ولا لما لجأ الإسلام» من جديدء إلى إعادة 
تلبیت حدود a‏ . وفي الميثولوجيا العربية ‏ الإسلامية» ترد 
مَؤوية مثيرة لم يُجرب الفقهاء السلمون تأویلها على رغم 
كثرة 7 لهاء ومفادها أن موسى النبي تزوج من 
عم هذا التحرم ال سلامي» بطابعه الشمولي والحاسم» 
الفعم بقوة إيحاء متسامية ومتعالية» بعواقب خرق الحظر» 
يشير إلى الأسس التي أعاد الإسلام على قاعدتها تنظيم 
آشکال الرواج النظامي» وتثبيت حدود «مجتمع الحرام» 
الجديد, فیما يشير الّص التوراتي» من جانبه» إلى آن «بني 
إسرائيل» مارسوا «نکاح الكئة» وأجازوه قبل حقبة التشريع 
الديني وظهور اليهودية. وهذا هو منطوق مَرْوية يهوذا وتامار 
القیقی. 

وهناك حادئة شهيرة من تاريخ الاسلام البکر» تشیر إلى فزع 
العرب من الالتباس الناجم» فقهياًء عن زواج الب (ص) من 
زينب بنت جحش, والتي استفاض الورخون والفقهاء 
والإخباريون السلمون في تحليلهاء إِذْ تزوج النبي ع «مطلقة» 
ابنه بالتبتي زيد بن محمد. كان زيد بن محمد (الطبري: 
16/۲« ابن هشام :١‏ ۲۳۰) الذي رف بهذا الاسم 
شاباً صغيراً ترئی في منزل النبي َة وتزوج من زيدب بنت 
جحش ثم طلّقها فتزوجها النبي ككله. ويُعرف زيدٌ هذا 
ب (زيد بن حارثة الكلبي) ) وهو ثاني مسلم بعد علي بن 
أبي لالت ول رمل منزل النيي طفلاً صغيراً وترتی عنده؛ 
فتبئاه وأشهد قريشاً على ذلك قائلا: 


«شهدوا أن هذا ابني وارثاً وموروثأً». 
فغرف مُنذئذٍ ب «زيد بن محمد». ويبدو أن المسلمين التبسّ 
علیهم «شکل النکاح» واشتیهوا بحدوث حرق مَحْرَمِيّ) يما 


م" 


نسب زيد بن محمد 
«زيدٌ بن حارثة بن شراحيل 
أبن كعب بن عبد العزّى بن 
امرئ القيس. وكان حكيم بن 
حرام بن خويلد قَیمٌ من 
الشام برقيق فيهم زيدٌ بن 
حارثة. فدخلت عليه خديجة 
بنت خويلد (عمته) وهي 
يومثز عند رسول اه 245 
فقال لها: 
اختاري يا عمٌّة اي هؤلاء؟ 
فاختارت زيداً. فلمًا رآه 
رسول الله 8 عندها 
استوهيه منها فاعتقة وتبئاه 
وذلك قبل أن يوحى إليه». 
(ابن هشام: :١‏ ۲۳۰) 


موسى والزواج من عمته 
.. واگخذ عَمْرامٌ يوكابه 
عَمّته زوجة له فولدت له 
هارون وموسی». 
(التوراة: سفر 
الخروج: ۱۲/۲ - ۱/۷) 


لقيفات قريش 


تنصوص منا لشر عة 
اليهودية بشان الزواج 
المُحرّم 
«لا يقتربٌ اي رجل من لحم 
جسده ‏ ذاثك قرابته - لیکشف 
عورتها. وعورة زوجة ابيك 
لا تکشف فانها عورةٌ ابيك. 
وعورة اختك ابنة أبيك كانت 
او ابنة امك» مولودة في البیت 
كانت أو خارجه لا تکشف». 
(سفر الاحبار: ۳/۱۸ - ۲6) 


FAY 


أنّ (زيدا) كان يُنسب للنبي يكل كابن» فتجادلوا في صححة 
هذا الزواج وآ نزلت آیات عدّة: ما كان محمد أبا أحدٍ 
من رجالكم» [الأحزاب: 4۰] و «إوما جعل أدعياءكم 
آبناء كم» [الأحزاب: ]و #ادعو هم لآبائهم هو اقسط 
عند الله فان لم تعلموا آباءهم فاخوانکم في الدین وقوالیکم 
ولیس علیکم جناخ فيما أحطأم بده [الأحزاب: °[ 
ول[فلگا قضى زیڈ منها وطرأ زوجناكها لكي لا يكون على 
المؤمنين حرج في أزواج أدعيائهم إذا قضوا منهن وطراً وكان 
آمز الله مفعولاگ [الأحزاب: ۳۷]. 
تشير الأیات» إجمالا إلى درجة الالتباس واللفط الذي 
صاحب هذا الزواج با هو تذكير بنمط زائل قوامه (الزواج 
من الكئة) سججلته التوراة في مَروية أسطورية عن سبط 
يهوذا. 
انیا بهتم نص (يهوذا وتامار» بتفسير سیب ظهور جماعة 
بشرية من أبناء (فارض) و(زابح) وتأویله ياعادة ربطه بنمط 
من الزواج احرمي» تماماً» كما جرى الأمر مع (بني عمون 
وموآب). فإذا كان بنو عمون وموآب هما ثمرة مط 
غرائبي» من النكاح داخل مغارة بعد فناء العالم (حيث لوط 


يُسقى خمراً ويُخدع ويضاجع ‏ يتزوج ‏ ابنتيه) فإن «بني 


فارص» وابني زارح» سیکونانه هما ایضا ثمرة نكاح 
غرائبي من الطينة ذاتهاء حيث «بهوذاه يُخدع فيضاجع 
«کئته» وينجبٌ منها نسلا. وفي الحالتين» أت فکرة 
«الخديعة) القابعة وراء هذه الزیجات, غرَضّها كاملاً في 
تزويد قاری النتصوص» بقدرٍ ماء من النشوة في اكتشاف 
السیب: سبب ظهور هذه الشعوب والجماعات» فهي» في 
خاتمة الطاف؛ ثمرة أماط من الزواج زالت واندثرت. 


في نص «لوط» تتعمٌّد الفتاتان تقديم الخمرة لوالدهماء وفي 
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نص «یهوذا» تتعكد «تاماره ارتداء الحجاب وتتتکر برداء 
البَغْي لتتمکن من خداع والد زوجها المنوفى. وعلى هذا 
النحو تعشظی الفكرة نفسها وتغدو قابلاً لأن تکون ملائمة 
لكل مَروية من هذا النوع. هذا العداة فع الگردي» المنظمء 

والمتدفق پسلاسة» ولکن الموژه ا الدقيقة› ينبني 
داخل النسيج المتشابك نفسه للمقاصد النمطية أي: مقاصد 
تبرير ظهور هذه الجماعات انطلاقاً من حدوث زواج (شادٌ) 
وغير قابل على السيطرة ويتجة» مع هذاء صوبٌ مُتطلبات 
النسل والإخصاب وديومة التجمع البشري» وبصورة كلية» 
نحو إعطاء ما يكفي من التبرير. من جانب ماء يروي نص 
«يهوذا» الطريقة التي وضع فيها دستور الحرام القديم في إطار 
تجربة بني إسرائيل الدينية» قبل أن تحدث داخلها التمایزات 
الغقافية التي سوف تقودهاء هي أيضاًء إلى الانفراد 
والانفصال عن جماعات ثانية؛ بامتلاك امتیاز التشريع 
الديني. بل لعل التوراة وهي سكل هذه المزوية» تستذ كر 
شكلاً من أشكال الزواج والصلات الجنسية العشوائية» التي 
حرمت في التشريع اليهودي. 


إن بعض رواسب النظام الغقاني» كانت مستمرة حتى 
«عصر داود الأسطوريء با يؤكد لنا أن مَررية «يهوذا 
وتامار) هي م مَؤوية قديمة استعيدت مرات ومرات» للغرض 
له را مطل - ولى ون و 
صموئیل الثاني: ۸51 ١ ٠‏ ۲) حين قام «أمنون» بن 
داود باغتصاب أخته «تامار» بعد أن عشقها وول في حبها 
ووقع سقيماً. 


و خدعة الطعام: الزواج من الأخت غير الشقيقة 


تروي مزوية «تامار وأمنون» نمطا آحر من أنماط الزواج 


۳۸۳ 


شقيقات قريش 


نص الأندلسي ووهب بن 
منبه 
زوجة.لقمان تعشق شقیقها 
(نشوة الطرب في اخبار 
جاهلية العرپ: ۱۰۱ التیجان 
في ملوك حمیر) 
د.. قجاء بني کرکر 
بسلاحهم ولي طياته زعیمهم 
السميدع للقمان وزوجته 
سوداء. فجعل في الکهف. 
فعشق السميدع سوداء امراة 
لقمان. 
- لکن:السمیدع خرج من بين 
طيّات السلاح - فقالت: مَنْ 
أنت؟ فاخبرها بشانه. فرقد 
- معها - على السریر. وجاء 
لقمان واراد قتل السمیدع. 
فقالت له زرجته: لا تقتلة إِنّه 
آخي. 
فاخرجهما لقمان ورمی پهما 
من أعلى الجبل ثم أمر الناس 
أن يرجموهما فکان أول من 
رجم لي الزنا-». 

-. بتصبرف قليل - 


۳۸ 


القدیة. كان «أمنون» بن داود يحب أخته غير الشقيقة 
«نامار» حت «إبشالوم»» ولأجل الوصول إليها لجأ إلى نوع 
من (الخداع) أيضاً: 

«وكان بعد ذلك أن كان لإبشالوم بن داود أت 

جميلة اسمها تامار فأحئها آمنون بن داود وشغف 

أمنون بتامار أخته حتى سَقِمَ لأنها كانت عذراء 

فكان يبدو له مستحیلاً أن يصنع بها شیثا...». 
بعد ذلك» مباشرةء احتال الشاب السقيم بحب أخته العذراء 
والتي لا يمنعه ‏ بحسب منطوق الزوية الأسطورية ‏ عن 
مضاجعتها سوى عذريتهاء وعدا ذلك فبوسعه «مضاجعتها» 
أَنَى شاء بل والزواج منها إذا تقدم بطلب يدها من 
(والدهما) داوده فطلب من أخته تامار أن تطعمه الكعك 
بنفسها لأنه مريض. ووافق الملك على طلب ابنهء فأمر تامار . 
أن تتقدم لأخيها الكعكء وحين دخلت هذه عليه في 
مخدعه لتقديم الطعامء بادر إلى الهجوم عليها بهدف 
اغتصابها قائلا: 

«تعالي اضطجعي معيء يا أختي». 
بيد أن الفتاة وهي تتعرض للاغتصاب قالت بلطف جم: إن 
عليه أن يتقدم - بدلاً من اغتصابها بالقوة - لطلب يدها 
من والدهما داود: 

«والآن فکلم اللك فإنه لا يمنعني منك...6. 
يُحيلنا هذا النّص إلى الأسطورة اليمنية القديمة التي رواها 
وهب ین منبه في (التيجان) وأعاد روايتها نشوان بن سعيد 
الأندلسي في (نشوة الطرب) عن وقوع امرأة لقمان في غرام 
شقيقها السميدع» وكيف سمحت لشقيقها ب «مضاجعتها 
على سرير لقمان. وان هذاء عند عودته إلى الکهف (لاحظ 
التمائل في الواقعة الأسطوريةء فالجنس حدث في المغارة مع 
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ابنتي لوط وفي الكهف مع امرأة لقمان) قام بقتلهما. والمثير 
في هذه الأسطورة رد المرأة: لقد طلبت من لقمان أن لا 
يقتل السميدع لأنه شقيقها وهي لا ترتكب معه الزنا. (وقد 
قمنا بتحليل هذه الأسطورة في كتابنا النار والصولمان). 
بعد حادث اغتصاب «(أمنون» لأخته - رمزياً: زواجه منها 5 
تمد على والده الملك داود وأعلن العصيان؛ ثم تمكن من 
الاستيلاء على المملكة. وكانت أكثر لظات «أمنون» 
الاحتفالیت تهثكاً ونشوة خرقاء» وقبل فراره من وجه داود» 
هي أن قام وعلی مرأى من السکان ب «مضاجعة» زوجات 
أبيه وشواریه ( ۱۲/۱ - ۵/۱۷). 
تفید هذه الروية بالاتي: 
أولا: إن طلب «أمنون» من أخته أن (تتروجه): 

«تعالي اضطجعي معي يا أختي!. 
يُعيد تذكيرنا بالغزی لقول إبراهيم عن سارة زوجته: (هي 
أختي) وكذلك قول إسحق عن رفقة: (هي أختي) فهذف 
برأيناء (شارات كافية لدمط من الزواج القديم قوامه (الزواج 
بالأخت غير الشقيقة) وهو ما يُطابق مَؤويات العرب عن 
لقمان الأسطوري: زواجه من أخته وولادة ابن منها اسمه 
(لقيم) وخيانة زوجته سوداء؛ له مع شقيقها السميدع. 


ثانياً: إن الأساس العتیق الذي احتمرت فيه سائر هذه 
الوو يات عن (أصل) آقدم عهدا هو أساسٌّ مُتعدّد الأطياف 
وان كان جوهره واحداً مع هذاء إِذْ أ غرضه التهائي يقي 
في حير توصیف حدود الحرام املعهكة وموجبات حظر کل 
حرق مَخرمي. ومَروية 2 «أمنون وتامار» في هذا السياق» تثير 
الاهتمام من زاوية التشابك غير العقلاني» والفالت عن 
السيطرةء في المحمولات الرمزية للاعتداء الجنسي على 


۳۸۵ 


اتون وزوجات داود 
«.. قنصبت لایشالوم خيمةٌ 
على السطح ودخل ابشالوم 
على سراري آبیه على مشهد 
إسرائيل كله.». 
(التوراة: صموئيل الثاني: 
1/11 1¥( 


تموز واخته وزواج 
الخراف 
د.. جعل دوموزي - تموز 
النعجات تدخل الحظيرة في 
رتل أحادي. عند ذلك ركب 
حمل امه سَقدها ونزا عليها. 
فقال الراعي لشقيقتو: انظري 
يا شقيقتي ماڏا عمل الحمل 
بامه. وببراءة اجایته: صَعد 
حو 246 
عليها وها هي تثغو لذة ثم 
بعد ذلك عندما ركب جديٌّ 
آخته سَفَدها ونزا عليها. قال 
الراعي لشقيقته: انظري يا 
4 شقيقتي ماذا عمل الجدي 
پاخته؟». 
(دیوان الاساطیر: سومر 
واکاد وآشور: ۱: ۱۳۷) 


شقیقات قریش 


۳۸۹ 


الأسرة» فالحادث لم یتوقف عند اغتصاب الأحت» بل 
تجاوزه إلى اغتصاب زوجات الأب وشراربه. 

الا كان هذا النکاح شائعاً بين اجماعات القديمة» وقد 
أبطل في الشْرَعَةٍ الناظمة للزواج مع اليهودية: 

«ملعونٌ من يضاجع أخته. ابنة أبيه أو ابنة أمه». 
(تثنية: ۰/۲۷ - ۲۰) 

إن القاسم المشترك بين هذه الزویات يمكن أن يتحدّد في 
الإطار التالي: رواية أنماط الزواج القديمة وأشكالها بربطها مع 
ظهور قوائم الأنساب أو نشوئها. ولكن تحايلاً مُتَطلبَاً سوف 
یکشث عن أنَّ هذه الأنساب كانت باستمران لا نتيجة 
روابط وصلات قرابة حقيقية وحسب. ولا نعاج مُخْكِلة 
أسطورية آیضا؛ ارتکزت في الأساس إلى تصورات لها طابع 
قصصيء يفشر ویووّل الكيفيات احتملة لظهور هذه 
الجماعات في السرح التاريخي» والروابط الدموية والأسرية 
التي جمعت في ما بينها. وفي هذا الاطار (القصصي) 
للروايات التاريخية» برزت تَقُنيات» هدفت إلى بناء عناصر 
إقناع عند المتلقي» حيث يبدو وجود (الآباء) حقيقياً» وظهور 
الجماعات أمراً محتماا والأحداث الأسطورية بمجملهاء 
موضوعاً قابلاً للتصديق. ان صورة تامار الجميلة والعذراء 
والببغي» والتي تکزرت مرتین» مرة مع يهوذا بوصفها كثتهه 
ومرةٌ مع أمنون بوصفها أحته» وهي صورة موازية لوجودها 
3 للعدوان الجنسي من جانب والد زوجها التوفی 
أو من جانب آمنون» لاخ ۶ غير الشقیق الغرم بهاء ليست 
بكل تأكيد صورة تاريخية ل (أم) أنحبت نسلاً صار في 
عداد القبائل أو الأسباط أو الجماعات الأخرى؛ فمثل هذه 
(الأم) لا تعرفها حتی القوائم الأسطورية للأنساب» بل هي 
صورة «|خباریة» مثلها مثل صورة أحت لقمان عند العرب» 
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والتي أنجبت منه نسلاً يُدعى (لقيم). هذه الصورة 
«الاخباریة» النمطية والألوفة في كتب الأنساب أو موویات 
الأنساب. یختلط فيها المكوّن الديني بالمكوّن الأسطوري 
ولكنهاء مع ذلك. تمد طريقها كصورة «تاريخية» مُختلقَة. 
ومن الهم للغاية في هذا النطاق» رؤية التوافقات الثيرة في 
السلوك الشخصي المطلوب من البطل» مرة عندما يكون 
رضة للعدوان الجنسي (الداخلي) باعتباره توافقاً مُصَكْماً 
لقاصد محدّدة هي الكشف عن ذلك التداعي النافرء من 
الشهوانية واخداع والوقوع في الآن نفسه ضحية الرغبات 
الطائشة» ومرٌ أحرى» عندما يكون هو نفسه مصدر هذه 
الشهوانية المفرطة لأجل الحفاظ على النسل وديمومة 


استمراريته. 


وهذه ‏ في رأينا ‏ على أكمل وجه» هي الأبعاد والتراكيب 
الِقنية التي يتطلئها عمل سارد النص «الاخباري» في روايته 
للتاريخ القديم وأسباب ظهور هذه الجماعة أو تلك لأنه 
يسعى في المقام الأول» إلى الكشف عمًا هو منحرفٌ وشاد 
ویب للآمال في نطاق ال الجنوني» العبئي وغير العف 
بعدء بالقرابات الدموية المباشرة (داخل الأسرة الكبيرة)؛ با 
هي مصدر إشكالية مُعقّدة واجهت وتلازمت مع نشوء 
قوا ائم الانساب. 


ومن دون أدنى ریب فان تحليل سائر هذه الإشارات بإعادة 
إدراجها في سياق أشكال النكاح القديمة» كما مارستها 
اجماعات والقبائل والشعوب في الجزيرة العربية» من شأنه 
أن يُقَرّبنا خطوة أخرى من لب المشكلة الطروحة ومن 
جوهرها الحقيقي. لقد لعبت هذه الأشكال من الزواج 
(وثموذجها قصص التوراة والمزويات العربية التاريخية) دوراً 
تدميرياً طوال الحقبة التي ساد فيها النظام الأمومي» وهي 


FAY 


زو اج الخرا اف 
«کان آخي قد قادني إلى داره 
وجعلني أتمدَّدُ على فراشه 
العذب قال لي: دعيني اذهب يا 
آختاه. بلى. اي أختي الحبيبة. 
آنا عائد إلى القصر..». 
(نص سومري: دیوان 
الاساطیر: ۰۱ ۱۳5 


شقيقات قریش 


الصِهرٌ 
(نصٌ التوراة) 
زواج الاخ من ارملة آخيه 
«إذا اقام أخوان معاً ثم مات 
أحدهما ولیس له ابن قلا 
تصيرٌ امراتة إلى خارج» 
لرجلي غریب بل آخو رجلها 
يدخل عليها ويتّخذها امراةٌ 
له. وهو يقوم نعوها بواجبه 
كاخي الرجلء ويكون البكرٌ 
الذي تلده منه هو الذي يحمل 
اسم أخيه الميت فلا يُمحى 
اسمه من |سرائیل» فان لم 
یرض الرجل آن يتّخذ امراة 
أخيه فلتصعد امراة اخیه إلى 
باب المدينة» إلى الشیوح 
وتقل: قد ابی اخو زوجي أن 
يُقيم لاخيه اسماً في إسرائيل 
ولم يَرْضَني زوجة. 
ويكلموته في ذلك فان آصر 
وقال: إني لا أرضسى أن 
اتخذها تتقدم إليه امراة أخيه 
بحضرة الشیوخ وتخلع تعله 
من رجله وتبصق في وجهه 
وتجیبه 4 قائلة: مكذا وت 
بالرجل الذي لا يبني بیت 
آخیه». 

(تثنية ۰/۲۰ -۱۱) 


۳۸۸ 


استمرت حتی بزواله حين تداخلت وتشابکت القرابات 
الدمويةء ومعها اختلطت ثم تضاربت الأنساب» حيث بات 
آمراً متعذراً تحديد «الهوّيات» الحقيقية. فالأب هو أبٌ مباشر 
وجد لفأسرة والاخ الاکبر هو اح مباشر وات ایضاً بفضل 
زواجه من امرأة أبيه» والخال هو الأب والخال معا بسبب 
زواج الأخ من أخته. هذا التشابك العصی على التصوّر كان 
في صميم الفوضى التي عصفت بتدوين الأنساب قدیا. 


وإذا عدنا إلى المادة الأسطوريةء التي عرف من نبعها رواة 
الأخبار والأساطير عند العرب وعند بني (سرائیل» وهي مادة 
غنيةٌ وطَيْعدّ فان الفكرة الناظمة لها وهي الخداع» ستكون 
آمامنا كفكرة مشتركة: كان لوط مثلاً ‏ تحت تأثير 
خدعة الخمرة حين ضاجع ابنتيه (الزواج منهما) ثم ولادة 
نسل مباشر يحمل اسمه» وهي خدعة لم يكن الأبطال 
يعلمون لا بأهدافها ولا يتوقعونهاء ولكنهم انساقوا خلفها 
انسیا أ أعمى؛ بينما كان يهوذا هو الاح تحت تأثير حدعة 
الک آو لسع عندما آوهمته تامان کته بأنها بي 
لكي تنجب نسلاً يحمل اسم زوجها الیت» وحين اکتشف 
يهوذا أنه «تزوج» رمزياً من كنّته وأنجب منها نسلاً» فان 
سعادته انسل فاقت مسألة خرقه للمحرم. على الطرت 
الآخر من تقنیات مه السلية هذه يقف أمنو ن 37 
بحبٌ أخته» ومنساقاً أيضاً وراء خدعة الطعام. لقد كان 
عليه أن يخدع أخته ويقوم بالتهامها بديلاً من التهام 
الکمك. بل إن فكرة الطلب من أخته أن تصنع له كعك 
وهي فكرة شديدة الرمزية» هي تعبيرٌ مكثف عن هذه الرغبة 
انحمومة بالتهام الأحت» عبر تناول بديل رمزي منها في 
صورة طعام. 


ولأن مثل هذه الطبقات المتراكمة من الرموز الدّالة على 


القسم الثاني: الأنساب 


وجود أنماط قديمة من الزواج» تعزضت في سياق السرد إلى 
تمزيق في شبكاتهاء وإلى تهئك في محمولاتها بسبب 
التداخل في الدلالات مع ظهور التشريع الديني» فقد وجد 
سارد التص نفسه مُنساقاً وراء رغبة محمومة؛ دينية الطابع» 
إلى حرمان أي إمكانية لتكرار هذه الأتماط وإعاقته» فهذا هو 
هدفه الدينئ والحقيقي» وذلك عبر استرداد المؤويات القديمة 
وإعادة روايتهاء وفقاً لمنطق إخباري يتداخل فيه البعد الديني 
بالأسطوري وحيث تبدو الأفعال والأحداث الحبيسة 
غرائبية» مثيرة ولاإرادية» تلعبٌ فيها فنون الطيش والخداع 
والتوازع البشرية الخزقاء والمنحرفة» دورها كاملاً في إضفاء 
ما يلزم من نقور واشمئزاز أثناء تلقيها أو الاستماع إليها. 
وهذا هو الشعور الحقيقيء التلقائي» عند القارئ غير 
المخخصّصء الذي يقرأ نصوص التوراة أو الإخباريات العربية 
القديمة. 

وعلى العكس من هذه الشاعر يمكننا أن نجد في هذه 
المؤويات بعد تفكيكهاء ما يفيد الاعتقاد بأنها تتضمن جزءاً 
من تاريخ متحلْل ومتلاش وضائع يَخص أنماط الزواج 
القديمة. 

إن استراتيجيّات النص القدي» تبدو أكثر تماسكاً وصلابةٌ مما 
نتوقع» فهي تهدف إلى إبراز «الخديعة) كما لو كانت جزءاً 
عضوياً من الحدث» بل إن الأبطال لشدّ ما يظهرون كما لو 
كانوا جماعة متواطئة؛ مُصِعّمة على بلوغ هدفها الوحيد. 
إنجاب النسل وهذا ما نراه بوضوح هنا: 

تامار ترتدي الحجاب (وهذه ‏ برأينا ‏ هي الأصول البعيدة 
والمنسية للحجاب بوصفه لباساً خاصاً بالبغايا التعبدات أو ما 
يُعرف بيغايا العابد في الديانات القديمة» كما یعرف 
ب القادشة - عند البابليين» ثم تطورت وظيفتة الدينية 


۳۸۹ 


هیرودوت وبغايا بابل 
«يقوم معيد عظيم فيه 
مضجع مؤت بفخامة ولا 
يقضي الليل هناك إلا امراة 
آشورية واحدة يختارها الإله. 
أى هكذا يقول الكلدانيون 
الذين هم كهنة ُعل. ويقول 
هؤلاء الكلدانيون أيضاً - وان 
ذلك لا يعني انّي أصدقهم - 
أن الاله ياتي إلى المعيد 
ويرتاح على المضجم. 
ويروي المصريون قصة 
مشابهة عن طبقة قفي 
مهس--5 ١.‏ 


(هاري ساكز: عظمة بابل) 


شقيقات قرش 


۳۹۰ 


ليصبح خاصاً بالمتعئدات مع زوال الزنا أو جنس القدس) 
وأمنون يلجأ إلى الطعام ولوط یتجه نحو الخمرة. وفي إطار 
هذا الثم الماكر سيكون مكنا لسارد التص» خلق روابط 
جديدة لإنجاز الفعل الجنسيّ دون حشية من عواقب خرق 
الحظر. وكما هو واضح من سائر النتصوص, فإن الخوف 
الغريزي من دمار النسل وتلاشيه» كان هو الدافع والباعث 
الدينامي لسلوكيات الأبطال المثيرة للقلق. 

إن اختلاق الأنساب يم في قلب هذا العمل لمن الذي 
قام به ساردو النصوص القدية» حين دمجوا الأسطوري 
بالديني والتاريخي بالاسطوري» ويتعينٌ علينا اليوم» أن نقوم 
بتفكيكها لأجل قراءة أفضل لدلالاتها ومحمولاتها الرمزية. 


عصبيّات النسب: الراعي والفلاح 


تعرض الإخباريات والمصادر العربية القديمة (تاريخ الطبري» 
وهب بن منبه» عبید» في تاريخ الیمن» اليعقوبي» السعودي» 
الأزرقي الفاكهي) على مُتَلّقيها المعاصرين؛ الذين 
يستخدمونها لأغراض قراءة التاريخ» صوراً وخرائط كتابية 
مُكخيلة» وششتنبطة مع هذاء بعناية وإتقان من أساطير وأخبار 
متداولة وشائعة» عن منازل القبائل وشكل توزعاتها داخل 
الرقعة الجغرافية الرحبة والفسيحة الممتدّة من الجنوب الغربي 
للجزيرة العربية حتى أقصى الشمال, بوصفها مواطن موقتة 
نزلت فيها قبل أن تواصل فروع منها هجرات جديدة نتيجة 
اشتداد المجاعة. وبطبيعة الحال» فقد تشكعت هذه الخرائط 
الكتابية بمادة غزيرة وغنية بالمعطيات الجغرافية والتاريخية› 
عن حروب ومالك ومواضع وأحداث ما كان يمكن 
تصوّرها إل على أساس أسطوري» يضاعف من أسطوريّتهاء 
الیل ائُماظم عند الإخباريين» إلى إذكاء الشرد القديم 
بتأملات مثيرة ومخيبة للتوقعات. وعلى رغم ذكاء طبقة من 
الإخباريين المسلمين الأوائل» يقف الطبري في طليعتهم» 


الفصل الثاني 


منازل القبائل 

(حسب المسعودي ومصادر 
آخری) 

۱: یعرب وجزهم وعاد 
وعبیل وجدیس وشمود 
وعملاق وطسم وویار وعید 
ضخم (الیمن). 

؟: عاد ترهل إلى عمان 
وحضرموت ثم الشام في 
(جيرون). وهذا الموضع 
سنة ۲۳۲ ه زمن زيارة 
المسعودي سوق من 
لاسواق بباپ المسجد 
الجامع. 

۲ لمود تنزل الحجر ثم 
وادي القری. 

:٤‏ عملاق نحو مصر. 


: طسم في البحرين. 


شقيقات قريش 


۳۹ 


ودقة آسالیبهم السرديّة وجمالها في تَدُوين هذه الأخبار 
والژویات ونقلها عن الأنساب والواطن بل والصرامة 
الناظمة التي طبعت بطابعهاء آعمالهم الرصفية الشيّقة 
توت 3 المرء يُبدي 6 موی شک و في 
تاريخياً لا دیا فهم لم يكتفوا بوصف التاریخ وانشاء 
سرديّات أسطورية عنه» وإفا عمدوا إلى وَسْمهِ بقدرٍ مشوب 
باهواء آدبیت لا تخطیم العين الحاذقة لا أغرا اضها البينة في 
طرائق السرّد البعةء ولا النقاة نج التي e‏ ما 
الجوزي» والبداية والنهاية لابن کثیر 51 لابن حبيب 
وعروج الذهب للمسعودي» وسواها من التصوص الضخمة 
تبدو كتاباً واحداً تعاقبَ على کتابته إخباريون من عصور 
مختلفة. ولذا فإن هذه الأعمال» تبدو في أحيانٍ كثيرة» أل 
طاقة ما نتوقع» على توليد صور خِصْبَةٍ وحية عن هنا 
التاريخ المنسئ. ولطالما تکشفت نصوص الطبري عن عالم 
العرب القديم, مثلها مَثَل نصوص اليعقوبي وابن الأثين 
وعلى الرغم من العمل امن والشاق الذي بذِل فيهاء 
وكأنها نصوص مُعْلقة ونهائية وذلك بسبب اليقينية الفرطة 
فيهاء وهي بالفعل تقطع الطربق على کل راغب متحئس أو 
مولع بقراءة مغايرة» في أن يختط لنفسه سبيلاً مختلفاء وأن 
يمتلك قراءته الخاصة, السَلِِسّة والقادرة على اكتشافه 
(التاريخي) أو استنباطه» وهذا بالطبع ومرةٌ هَ أخرى» بفضل 
الصياغات البْهّمة والمتُحذلقة لأحداث ووقائع لا لکون 
عنهاء هم م أيّ شيء يقيني ثابت» اللّهم باستثناء 
أسانيد مُطردة بعضها ذو أساس واو ومع ذلك لا تعوزهم 
الجرأة الأدبية على عرضها كحقائق تاريخيّة» وكذلك بفضل 
الصورة النمطية للأبطال المتخيلين. إن الأزرقي مثلاً (۲۵۰ 
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ه) في كتابه لیم (تاريخ مكة)» والذي يبدو مسحوراً 
ومُْرَماً بهذا التاريخ المدّس» (مثله مثل الفاكهي الذي جاء 
بعده بثلائين سنة فقط ‏ ۲۸۰ ه- ليعيد تحديث هذا 
تاریخ ولكن بنفحات أسطورية ملع لا يكور سوى 
الصور النمطيِة الهيبة لادم وسلالته في مکةء جاعلا منهم 
البناة الأوائل لهاء وواضعي الحجر الأساس للكعبة» تماماً كما 
تخیلها الطبري ورشخها في التقاليد الثقافية العربية. ومع أَنَّ 
هذا التاريخ لا یتطلّب لحظات استرجاعية کبری» تقفرٌ به 
إلى الوراء عصوراً سحيقة حيث تظهر الكعبة كمكان تلازم 
حضوره مع ظهور آدم» ومع أنّ أحداً لا يلك دليلاً إلى هذا 
الماضي السحیق, فإن مؤرخاً حصيفاً كالطبري لا يني في 
كتابه الضخم عن إظهار نفسه كما لو كان یکتب نصاء هو 
رجع صدىّ لصوت ارتطام معولٍ في معدن صَلْب أو حجر 
بازلتي مدفون في أعماق التاريخء فالاع يمكنٌ أن تثعب هذه 
السردیّات النمطية في تاريخ العرب؟ 

سنرتکب خطاً قاتلاً إذا كؤرناء نحن أيضاًء المزاعم السائدة 
في الدراسات التاريخية المعاصرة 0 والقائلة؛ إن نصوص 
الطبري والواقدي وابن الأثير والأزرقي وابن حبيب 
واليعقوبي» سارت على خطى التص التوراتي أو قامت 
بمحاكاته. مثل هذه الزاعم تَغفلٌ الحقيقة البسيطة التالية: إن 
المادة الأصلية واحدة في کل الحالات: ووجودها في التوراة 
أو في كتب الإخباريين» دل على أنها مَزویات أقدم عهداً 
من هذين المصدرين» وکل ما حدث» هو ها تسبت في 
ثقافة الجماعات الأولی» بأشكال مُتوّعة إلى مصادر لم 
تصلنا. وهذا ما نراه بوضوح حين نقوم بتحليل تطور (الخبر 
التاريخي) وأشكال تمثله» فما يَرِدُ في الأسفار الخمسة من 
الكتاب ادس لليهودية» من «أخبار» ونظائرها في كتب 
الإخباريين» لا يعني أبدأء أن العرب ماثلوا «ثقافتهم الخبرية» 


۳۹۳ 


سرقة اساس الکعبة 

نص أبن حبیب 

«- فهمّت مُضر ‏ القبيلة - من 
إياد ‏ القبيلة ‏ غثراً فقالت 
لهم إياد: اجِلّوا لنا ثلاثاً لا 
نساکنکم أرضكم. فاجلّوهم 
ثلاثاً قظعنوا قبل المشرق. 
فلمًا ساروا تبعتهم عدوان 


حتى آدركتهم فقالوا: 
رڌوا علیتا نساء ضر 
المتزوجات فيكم. 


فقالوا: لا تقطعوا قرابتنا 
اعرضوا على النساء فاية 
امراة اختارت قومها 
رِدَدْتّموها. وكانت إياد حين 
آرا انث الظمنّ عن مكة ‏ في 
آخر ليلة عمدوا إلى الرکن - 
من الكعية فحملوه على 
فحؤلوه على آخر فلم.يّقّم 
قدفنوه تصت شجرة 
وانطلقوا. فلمًا فقدتة مضر 
قالت الخُزاعية لقومها: 
- خنوا على فهنم. وعُدوان 
وجمیم مُضر انْ دللتموهم 
عليه لیولیتکم البیت. 
فجاءوا فَهُما وعٌدوان فقالوا: 
- ارايم ان دللناکم على الرکن 
اتجعلوننا ولاته؟ 
35 قالوا: نهم ...4. 

(المُنمق: 1556): 


شقيقات قريش 


نسب قحطان 
«-. واختلفٌ الناسٌ في انساپ 
قحطان. فحكى هشام بن 
الكلبي عن أبيه والشرقيّ 
القطامی آنهما كانا یذهبان إلى 
أنَّ قحطان - ابن الهمیسم بن 
نبت وهى نابت بن إسماعيل 
ويحتمّان لذلك بوجوه عدّة 
من الاخبار. وحكى ابن 
الكلبي أنّ اسم قحطان هو 
یفن بن عابر..». 

(نصوص ابن الأثيرء الكامل 
والمسعودي: ۲: ۰۱٩۱‏ ۱۹۲) 


۳۹ 


مع النص التوراتي» بقدر ما يعني أَنَّ كلاً منهما ارتکز إلى 
الأصل ذاته» فهي مَؤويات مُتَتَاقلة وراسبة في مجتمعات 
القبائل. 

ولذلك؛ إن مهمة الباحث المعاصر على مستوى قراءة هذه 
النصوص؛ تنحصر في نطاق الفصل الناجز, النهائي 
والحقيقي الخلاق بين ما هو «تشريعي ‏ ديني» قديم سابق 
على اليهودية» وبين ما هو «خبر تاریخی» مُتناقل» ذلك أن 
التص الديني سواء أكان هذا نضا توراتياً أم إنجيلياً أم قرآنياً 
يتضمنٌ - بالفعل - مستویین أو «سطحین): خبر التشریع» 
وهذا نجده في الجوانب الدينية احض التي عالجتها الکتب 
السماوية 3 مثل أشكال التحريم في الطعام والنهي 
والأوامر والعبادات والشعائر والطقوس والطهارة وأنظمة 
الذبح والیراث والزواج. و«خبر العاریخ»» وهذا نجده في 
القصص الّْوية عن الأنبياء والمعجزات والشخصیات 
والأبطال والجماعات (مثل قصص إبراهيم وموسى والمسيح 
وداود وذي القرنين ويوسف ويعقوب ويفتاح الجلعادي 
وجالوت وثمود وسليمان). بهذا المعنى فان «الخبر التاریخی» 
في النصوص القديمة» تطوّر داخل بُنية سردية ميثولوجية 
اختلطت بالتشريعات والأساطير. 

انطلاقاً من النقطة الجوهرية هذه يمكن تَفَهُم اختلاف 
العرب حتى اليوم» حول نسب «قحطان» بوصف 
هذا الاختلاف جزءاً من إشكالية الأنساب الکبری» التي 
تتعلق بالأسماء والألقاب وتداخل القرابات. 

إن استمرار تقاليد الصراع بين «الراعي) ,ِ ووالفلاح» في الثقافة 
الرعوية القديمة» تتجلی في تطورها» تاليأ» إلى صراع عدناني 
- قحطاني وشمالي ‏ جنوبي» وهو ذاته الصراع الذي 
أبرزته التوراة في صورة تنازع بين «عيصو» و«يعقوب». 


القسم الثاني: الأنساب 


]1[ 

إذا كان قدماء العرب اختلفوا حول اسم قحطان» جدهم 
الأسطوري الثاني بعد عدنان» وما إذا كان هو الاسم نفسه 
الوارد في التورأة في صيغة ة ايَقْطن)» وتساجلوا طويلاً في 
البلاطین 9 والعباسي» حول مكانة قحطان ومنزلته 
وئسبه المتد إلى «عابره (انظر اللحق: نسب قحطان) فانهم 
اتفقوا» ویاجماع يكاد يكون مدهشاً في نوعه» على أن 
اليمن القديم هو الوطن التاريخيّ الذي هاجرت منه کل 
الجماعات والشعوب والقبائل» انير جات تاليا في نطاق 
الجزيرة العربية مثل: العماليق ومركم وقطورا وعبیل وثمود 
وسم وجشّم وجديس وسواها. وفي سياق هذا اللخ 

وردت إشارات من جانب إخباريين» نقلوا على. الأرجح عن 
مصادر مكتوبة لم تصلنا ولم يذ کروها بالاسمء ولكنهم 
أسندوها بسلسلةٍ من الروايات التواترة لتوطيد صدقية هذه 
الإشارات» يمكن أن تبور طريقتنا في تفهم مغزى الأنساب 
الواردة في هذه النصوصء فهذه القوائم لن تفهم فيم قط إل إذا 
ژبطت بتقاليد الزواج والختان ومائدة الطعام ا العبادة. 
والحقيقة التي لا مناص من تقبلهاء وقد تكون مفاجئة» هي 
أنّ القدماء تمتّعوا بحرية آکبن مما لديناء في التعاطي مع 
التوراة ككتاب «أخبار قدية» لا ككتاب دينيئ. وحسب 
وهم اشتّبطوا منها أسانيدٌ غير مباشرة لزوياتهم من دون 
أدنى حرج أو ظلال للمحاكاة. ولكن اعتبارها «کتاب أخبار 
قديمة» لا یر بأيّ حال من الأحوال القول بتاريخيّتها أو 
اعتبارها «وثيقة» تاربخية, ولذا فان استخدامها في حقل 
البحث التاريخي عن العلاقة بين الأنساب والأنساق الحياتئة 


۳۹۵ 


شقيقات قريش 


مفاخرات الرا اعي والفلاح 
دأتا واتت؛ آیها الرا اعي» آنا 
وآنت 
ما الذي يدفعني إلى التنازع 
معك؟ 
نم افنامك کقضم شب 
الضقة 
َع اغنامك ترعی في حقولي 
المزروعة. 

)١(  ريطاسألا ديوان‎ - 


۳۹۹ 


القدية» یتطلب تفكيك هذا الکتاب: شطرهٌ إلى شطرین 
(سطحین) ومعالجة کل شطر على نحو منفصل عن الآخر. 
يبدو هذا المدخل ضرورياًء لإعادة تحديد منطلقات النقد 
الذي يتعينٌ استخدام أدواته في البحث التاريخي؛ عن العلاقة 
بين أنساب العرب وبني إسرائيل ب «مجاعة کنمان» أو 
«مجاعة مكة». 


ُ خصومات في البلاط 


إل للخلاف الناشب في صفوف المسلمين ‏ والعرب قدياً - 
حول نسب «قحطان» والذي صاحبه بصورة مثيرة ولازمه» 
مع الدولة الاسلامية» خلافاً من نوع آخر موازن أذ طابع 
التفاخر بين النزارئين والقحطانیین, أهميةٌ خاصةً في إطار 
هذه التِقُئية التحليلية لقوائم أنساب العرب» فهو خلاف 
يعكس ببلاغة نادرة» نوع المشكلات الناجمة عن الفوضى 
والاضطراب في الهويّات ونغطها. 

لقد استلزع تَبلُور هويّة عربية جديدة مع الاسلام عناية 
خاصةً بالأنساب فرضتها حاجة الاسلام الوليد» نفسه 
للتعريف بهويته كديانة مُتتّسبة إلى عالم التوحيد الأول» كما 
تطلبتها حاجة القبائل المنتصرة» للتعريف بنفسها هي أيضاً. 
بهذا المعنى برزت قوائم الأنساب في إطار «مشکلة هويّة». 
بيد أن هذا الإلحاح على بَلُوزة الهوية اجديدة الْتُطبعَة 
بطابع انتصار ديني سَّطِر العالم القديم برئته إلى عالین 
متعارضين (مسلم) و( کاض» سرعان ما بدا إلحاحاً على 
اكتشاف «الأصول المقدّسة» الممتدّة إلى إبراهيم فعابر. كل 
انتصار لجماعة يجلب معه نشوة أو إحساساً ب «اصل 
مقدس) يعد بعيداً من شجرات «أنساب الآلهة» والجدودٌ 
والآباء القدامى» وبطبيعة الحال» كانت حاجة العرب لإعادة 


اققسم الثاني: الأنساب 


تعریف آنفسهم کجماعة «خاصةء متميّزة مع انتصار 
الإسلام» تفوق الوصف. وهذا آمر مفهوم مع صعود آدوار 
أي جماعة بشرية بصعود دورها الدینی. ولذا استلزمت هذه 
احاجة أو ل ما استلزمت البادرة إلى نشر قوائم بأنساب 
قبائل العرب واعدادها استناداً إلى «سجلات» أولية 
محفوظة: وإلى ما تناقلته القبائل والنشابة شفاهياً من أصول 
وجذون وکان تدوین سجل جدید دللاباء» الذین اتصل 
بهم العرب في طفولتهم البعيدة» قد فرض ومنذ البدايق مدا 
للنسب حتی (آدم)» د ما دام الاسلام هو امتدادٌ ل 
۳ 

«اسلامات» قديمة مجلت 1 دیانات توحيدية متعاقبة» سابقت 
كانت الرسالة الجديدة تتویجها الأخير» فان العرب في هذه 
الحالة يملكون الامتداد 1 5 أبناء «سماعیل» وإبراهيم 
ودعابر» وآدم كذلك. بهذا العنی نشب العرب إلى «إسلام» 
أل وقديم وأزلي» كانت الحنيفيّة الإبراهيمية أحد تجلياته. 


نشب افلاف حول مَدّ الأنساب إلى 
«شجرة مُقدّسة» وأزلية تبدأ ب «آدم» و«عابر»» وبطبيعة الحال 
شغلت مسألة نسب «تحطان» حیراً مهماًء فهل هوابنّ 
لإسماعيل؟ أم هو ابن لعابر؟ هذا الاختلاف حول نسب 
«قحطان» رأى فيه المسعودي (7: ۱۹۲) مخلاصة من 
خلاصات الخلاف بين النگابة والفقهاء حول شجرات 


في هذا الإطار ند 


الأنساب العربية» واستناداً إلى ابن الكلبي (4 ٠٠١‏ ه) نقلاً 


عن والده الکلبی أشهر نشايي العرب فان «تحطان» هو: 


«ابن الُمیسع بن نابت بن إسماعيل بن إبراهيم - ع - 
وأنهما ‏ الكلبي وابنه - يحتجان بوجوو من الأخبار, 
منها ما روي عن النبي 5 أله مر على فتيةٍ 
يتناضلون في الرمي فقال: إزموا بني إسماعيل فإن 
أباكم كان راميأ». 


۳۹۷ 


نص البُخاري 

بتو إسماعيل الرماة 

«قال النبي كلا ارموا يا بني 

إسماعيل؛ فإن أباكم كان 

راميا. 

إرموا وانا مع ابن الأدرع ‏ 

رجل من خُزاعة ‏ قالقي 

القوم تبالهم وقالوا: يا رسول 

ألله: مَنْ كنت معه فقد تَضَل 

(فان)؟ فقال: ارموا وآنا معکم 

جميعاً.. 

نص التوراة 

«وکان الله مع الصبي ‏ 

إسماعيل ‏ فاقام في البريّة 

وكان رامياً بالقوس واقام 

ببرية فاران واتخذت له آمة 

امرأة من أرض مصر..». 
(تك: 15/1١‏ ۳۰) 


شفيقات فريش 


نص المسعودي: 4, ١١5‏ 
حوارية هجاء القبائل 
«قال: لا واث ما آنا من باهلة. 
قالت: فمکن أنت؟ قال: رجلٌ 
من بني قزارة. قالت اتعرف 
الذي یقول - البسیط ‏ : 
لا تامئن فزارياً لوت به 
على قلوصك وأکیتها باسیار 
لاتامننٌ فَزْرياًمل همر 
بعد الذي امتل أيرٌ العيرٍ في النار 
نوم إذا نزل الاضیاف ساحتهم 
قالوا لامهم: بوني على النار 
قال: لا وا ما آنا من فزارة. 
قالت: فمّمن انت؟ قال رجل 
من (بني مز). قالت: اتعرف 
الذي بقول: 
انا مُرَيةٌ خضبت یداها 
فزوّجها ولا تأمن زناهاس. 


۳۹۸ 


وفي هذه الحالة» يصبح «تحطان» حفيداً لاسماعیل (انظر 
اللحق). لکن مجتمعاً جدیدا مُشتغرقاً في حمی البحث عن 
جلوره: بع رد دوره العالي» سوف يستعيدٌ دون تردد 
کلاماً منسوباً للنبی انحارٌ فيه إلى وُزاعة؛ كما توهم 
البعض» فيما هو موجه إلى العرب كافة» ليستخلصٌ منه 
تصوراً إضافياً عن تحدّر سلالالته كلها من شلب 
«إسماعيل»» حتى وان اقعضی ذلك دمج «عرب الجنوب» 
في هذا النسب. وهذا هو بالضبط فحوى قول النشابين أن 
«قحطان» يتحدّرٌ من سلالة إسماعيل» وبحسب نص ابن 


تسيب «قحطان» إلى إسماعيل أوّل علامة من علامات 


الهيمنة التي سعى إلى فرضها عرب الشمال مع انتصار 
الإسلام» الذي رأى إليه بعض العرب إلى أنه انعصار 
«عدناني» شمالي. 

ورد حدیث النبي 5 هذا في «صحیح البخاري» 13 
۹) لكن استخدامه في النزاع لم حل من تلاعب. 
وبالعودة إلى هذا احدیث والی الاطار التاريخي لصراع 
العدنانیین والقحطانیین» سوف يضح نوع الخلاف وطبیعته 
المتراكبة والنتائج التي بَحتَرنها» إِذْ استخدع الشمالیون 
(العدنانيون» النزاريون) من فتهاء وقُرَاء ومفشرین» طاقة هذا 
الخلاف القصوىء باستخدام حديث النبي ية الذي عنى 

به العرب بوجه الإجمال لا فرعاً منهم» کمادة 295 
لسجال ضد نزعات جنوبية صادرة عن المقاتلة اليمنيين 
والنشابة» كانت أطلّت برأسها عشية الفتوحات الکبری 
المبتدئة بفتح مکة تجسيداً لطموحات الانفراد والاستقلال 
ب (هويّة» حاصة وبقائمة آنساب خاصة أيضاً لا ترتبط ب 
(إسماعيل) وقائمة آنسابه. هذه الطموحات للع كانت 
رد فعلٍ متوقعاً إزاء ما فهع» أنه نوع من «هيمنة» بدا أنها 


القسم الثاني: الأنساب 


تستيقظ بكل عنفوانها عند عرب الشمالء الذين رأى 
بعضهم إلى الإسلام کانعصار عدناني. وييدو أن 
القحطانيين» عرب الجنوب» تنجهوا مبکراً إلى التغيّر في 
التوازنات العصبيّة مع فتح مکة, فهذه المرة فتح العدنانیون 
مدينتهم المقدّسة وانتزعوها من أيدي الوثنيين» تاركين 
خلفهم جموعاً قحطانية» علي الرغم من حماستها للاسلام 
فإنها كانت تتمئاه دا صادراً عن تربتها هي. . ولطالا كانت 
القبائل القحطانية ال بالغرور» والتي لا تکف عن الحنين 
إلى دولة سباً وحمير وإلى ذكريات الاجتياح العسكري 
لمكة» وتعيين الولاة فيها فيها وفي سائر الحجاز في لاي 
تستذكر مع فتح مک دورها القديم. فقد کان أمراً طبيعياً 
أن تشعر بالنفور من سياسة الإلحاق الجديدة: الممكر عنها 
بوضع جَدّها الأسطوري «قحطان» كابن لإسماعيل. ولش 
ما بدا تج مكة منظوراً إليه من هذه الزاوية وحسب» وكأنه 
كان خرن تاريخاً غابراً من الأحلام والطموحات التي لا 
تني تلد طموحات وأحلاماً جدیدة» فعلى نحو ماء كشف 
الحدث التاريخي. (فتح مکة) من بعض وجوهه غير المرئية» 
عن صعود قوى عدنانية طموحة مئل الإسلام, باللسبة إليهاء 
نهاية تاريخ كامل من هيمنة اليمن. ولذلك جاء حادث 
«السقیفةه بعد وفاة النبی َو واحتكار قريش للخلافة» 
بإقصاء الطالبات القبلية وإبعادها بتقاسم أو تورّع جديد 
للأدوار» ليلقي بظلاله الثقيلة على الشاعر الحتدمة 
وليكشف كذلك عن نوع الاغتلال في التوازنات العصبية. 

كان رد القحطانيين على ثقافة الإلحاق القَشري ل «فحطان» 
ضمن النسب الإسماعيلي» يقتصرٌ في البداية على نشر قوائم 
قديمة زعم الهمداني (الإكليل: ؟) أنه اطلع على بعضهاء 
تتضمن نسبا منفردا ل «قحطان» يصبح فيه إسماعيل نفسه 
ابناً ل «قحطان». والأمر المؤكد في هذا الصدد؛ أن اتتصار 


۳۹۹ 


شقيقات قربش 


الهف 
«- قال الجوهري: الهميسع 
بالفتح: الرجل القوي. 
قال الجواني: بفتح الهاء على 
وزن السميدع. 
الضراع وامَهٌ حارثة بنت 
مرداس بن رُرّعَة ذي رعين 
الحميري». 
(نص الشامي: 
64:١‏ سيرة خير العباد) 


{oe 


الإسلام الذي انبشق في تر بة الشمال الزراعي كدين عالمي 
جديد يتخطى الأديان السابقة» وسائر العبادات احلية التي 
عرفتها القبائل بمن فيها اليهودية التي لم تكن معجذرة 
ونْظِرَ إليها باستمرارء بوصفها «ديناً أيقزنياً» يخصٌ سلالة 
صغيرة مندثرة» كان للوهلة الأولى قد عَدٌ ومن زاوية ماء 
على الأقل في نظر بعض القبائل الشمالية المزهوّة بمكانتها 
الجديدة» كرد تاريخي على عهودٍ من «الهيمنة» اليَمنية 
المركزية على الحجاز. ومن الحعملء أن هذا الانتصار اللاي 
آسهع في تصعيد نشوة الإحساس يإمكانية فرض نوع من 
«هيمنةٍ مُضادة؛ يكون فيها الشمال سيدا مُطاعاً بعد عهودٍ 
من التبعيّة» وذلك بنشر «قوائم أنساب» تجعل من قحطان 
ابناً لإسماعيل. 

عنى ذلك» عملياء بالنسبة إلى القبائل اليمنيةء اقا قَشرياً 
لهم في شجرة أنساب يرونهاء في الأصل, مجرد (تفرّع) 
من تفرّعات شجرة أنسابهم الأقدم» ولذلك لم یتقبلوا تأويل 
الفقهاء المسلمين لحديث النبي عن أبناء إسماعيل الاماقه 
وارتأوا أن هذا التأويل ابتعدَ كثيراً عن مقاصد الحديث. في 
هذا الوقت كان القحطانيون يؤلفون ثلاثة كتل ضخمة: 
كتلة حمیر» والهمیسع» وهمدان. ولكن يُفهم من رواية 
للمسعودي عن أنساب القحطانيين أنَّ: «سائر ولد قحطان 
من حمیره. وهذا تَنْسِيبٌ خاطئ لا يلقى أدنى قبول عند 
نشايي اليمن أنفسهم» وترفضه كهلان نفسها التي تُدرج في 
نساب حمیر. 

قائمة عابر: من الأنساب إلى اللغة 

هذه الخلافات المتراكبة والعمّدة حول نسب قحطان واسمه 
لا تکاد تتوقف عند هذا الحدّء فالسعودي - مثلاً ‏ وعلی 
الرغم من إدراكه لعمق المشكلة واضطراره إلى استعراض 
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آراء الختلفين» يجد نفسه مُنساقاً إلى مزاعم مثيرة: (والواضح 
من أنساب اليمن وما تدین به كهلان وحمير ابنا قحطان 
إلى هذا الوقت - عصر السعودي ۳۶٩‏ ه - في نسب 
قحطان أنه ابن عابر) (۲: )۱٩۲‏ وهي مزاعم ترددت بكثرة 
في کتب الإخباريين السلمین» فهم جعلوا من «ِيَقْطّن) 
الوارد في سفر التکوین اسماً مرادفاً ل «فحطان» وقالوا إنّه 
ترجمة من العبرية إلى العربية فمثلا يجعل ابن الاثیر (۱: 
۷) من عابر أباً أعلى لقحطان: : «وجرَم بن يَقْطن بن 
عابر. وحضرموت بن يقطنء ويَقْطْن هو تحطان» ویفعر 
ابن الكلبي؛ بحسب قول المسعودي» اسم یفن هذا 
ب (الجار) ويقول إنه: (ابن عابر). وفي (التيجان) لوهب بن 
منبه يظهر (الهميسع) حفيداً ل (عابر) فهو «همیسع بن 
همر بن عَثيل بن عابرة ولكن؛ وطبقاً للنقوش اليمنية التي 
حصل عليها علماء الآثارء فان رعشیل» عمثيل) الوارد في 
نص وهب. هو متحولة صوتية عن صيغة من صيغ (عم 
ايل وكا احظنا كيف أن (عمّ) وهو اسم الاله العربي 
القديم» صار اسما لجماعة حملت اسمه ووردت عنها 
أسطورة (بني عمون) في التوراق والأمر ذانه ينطبق على 
اسم «السمیدع» الذي يرد في بعض النقوش في صورة 
(يدع). كما أن (سم) (اسم) تتردّد بكثرة في قوائم ملوك 
سبأ مثلا (سمه علي) و(يدع إيل ذرح) و(يدع یل بين). 
وفي کتابة قصيرة من عام 4۲ بعد اليلادء يرد النص 
التالي: ثبع أمر بن سمه علي (جواد: ۲)» ومع ذلك يزعم 
نكابة اليمن أن حمير وكهلان هما ابنا سبأ وهو عبد شمس 
(التيجان). وهذا - برأينا - مصدر آخر للتشكيك بوجود 
(عبد شمس» أو ید بن عبد شمس الأب الأعلى 
للأمويين كشخصكة تاريخية. 


(قائمة التيجان) 

في ملوك حمير 

- كموير 

- وأئل بن حمير 

- السكسك بن وائل 

- يعفر بن وائل 

- عامر ذو رياش 

- شداد بن عاد 

- الصّعب ذو القرثين 

- شرحبيل 

- بلقيس 

- رحبعم بن سليمان 

عمر بن السصارث بن 
مضاض 

- بتصرف ‏ عن وهب ين 
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يضح من هذا الإطار العمومي» والقَكَصب للخاية» أن 
مشكلة قوائم الأنساب قادت في النهاية» إلى تفجير 
الحساسيات الثقافية التي. سوف تتمحور حول اللغة» أي لغة 
تكلم بها قحطان؟ هل هوء ابن لعابر أم لإسماعيل؟ هل 
إسماعيل ابن لقحطان أم هو والده؟ بهذا المعنى فإن 
السجالات التي دارت حول نسب «قحطان» اد 
الأسطوري للیمنیین» تخطت من الناحية الفعلية حدود 
التنافس القبلي والنزاع حول «تقاسم» من نوج ما للسلطة 
إلى إثارة مسألة اللّغة (لسان قحطان) وصلته بالعبرية أو 
السريانية» وبداء آنعذِء أن هذه المسألة تكاد تتحصر في نطاق 
نشأة اللغة العربية وظهورهاء فهي «أزلية» و«مقدّسة» 
وتَنْتّيسبُ» مثل القبائل» إلى شجرة أنساب قدية. 
هذه المشكلة الحفجرة والصاحبة للنقاش حول الانساب» 
حولت الاهتمام جزئياً من «حقل الأنساب» إلى «حقل 
التاريخ» فصار أمراً مألوفاً في روايات الاخباریین التعسّبین 
الربط بين وصول إسماعيل إلى مكة بعد «حادث الطرد» 
الأسطوري» وبين ظهور اللغة العربية. كان إسماعيل حاضرا 
بقوة» في هذا التدافع المتواصل والمثير للخیال» صوبٌ إيجاد 
«شجرة» أو جذر مقدّس للغة» على غرار الآباء» يرتفع بها 
نحو أصل بعيد. ولذلك عاد الفقهاء والنشابة المتساجلون 
حول نسب قحطانء وما إذا كان والداً لإسماعيل أو ابناً 
له وما إذا كان (عابر) أب أعلى لهماء إلى مناقشة أصل 
اللغة العربية» فالزبير بن بكار يرى استناداً إلى علي بن أبي 
طالب (السعودي: ۲ ۲ أن لغة - لسان - إسماعيل 
هي العربية عملاً بقول النبي ر ول من قُيِقَ لسانه 
بالعربية. المبينة إسماعيل» بل إن فقيهاً آخر هو ابن قُطامى» 
ارتأى أن عربية إسماعيل كانت أكثر فصاحة من «عربية 
يَعدب» بن فحطان وبقايا جرهم (سيرة خير العباد» :١‏ 
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۷ ۳۰۸). أما الأزرقي (أخبار مكة: :١‏ ۸۲) فيعتقد 
أن العريية كانت قدية» وقد تكلم بها العماليق و جرهم وه 
إسماعيل رأى: (قوماً رب وكان اللسانُ عربی فلگا سمع 
لسانهم وإعرابهم ت سَمِعَ لهم كلاماً حسناً). لكن المسعودي 
يدي شكا قوياً بوجود لغة عربية تكلمت بها جَُرْهُمْ أو أن 
يكون إسماعيل تعلّمها من هذه القبيلة (؟: )١514‏ ويقول: 

«وجدنا لغة ولد قحطان بخلاف لغة ولد نزار ومَعك, ما 

يقضي بإبْطال قول من قال إن إسماعيل أعرَب بُلغْةٍ 

جرفغ. ولو وجب أن يكون إسماعيل لا كان عربي 

اللسان لأجل مركم ونشوئه فيهاء لوجّب أن تكون 

لغتة موافقةٌ للغة جرهم أو لغيرها من نزل مکته. 
إقصاء القحطانيين عن شجرة اللغة العربية «المَدّسة»» كان 
استطراداً في سيرورة إقصاء آخرء يبدأ بقوائم الأنساب ولا 
ينتهي في الحصول على حق التطلع إلى توزع جديد للسلطة 
والتفوذ داحل إسلام مُتنام ومزدهر. ولذلك جاءت دعاوی 
الفصل بين لغة إسماعيل آلعربیت وله قحطان غير العربية» 
تتويجاً لنزاع حول الأنساب وتعبيراً عن الرغبة في تكريس 
شجرتي النسب العدناني والقحطاني. هذا الانقسام 


(الانشطار في اللسان والنسب) كان يَحْكَرِ ن عدا جديداً 


انَضِح سريعا» مع صعود وتنامي (الدور المسلح) الذي لعبه 
القحطانيون مع الفتوحات الكبرى للإسلام» وتحرير الشام 


من النفوذ البيزنطي. لد لعب الیمنیون (القحطانيون) دوراً 


متعاظماً في الفتوحات» وهو أمد سمح للمقاتلة (المسلحين) 
داخل بنية الجيش الاسلامي؛ بأن يشكلوا قوةٌ ضاربة فرضت 
حضورها في قلب السجال حول نسب قحطان 00 
واسمه. لقد آمیح الیمنیّون قوة يصعب تخطيها مع تشا 

مصالح البلاط الأموي بمصالح القبائل اليمنية» 27 5 
عصر معاوية بن أبي سفيان (۱ - "٠‏ ه) وهذاما 


f 


لغة قحطان 

(لسانه) 

«.. ونزار تایی أن يكون 
إسماعيل نشا على لغة جرهم. 
ووجدنا لغة قحطان بخلاق 
لغة ولد نزار بن معد..». 


)۱٩۳ :۲ (المسعودي:‎ 
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(رکمال الكمال: ۳: ۸۳) 
دوب وكان انس ين مالك 
یحفظ اشعاراً في مثالب 
الصحابة». 


(ابن حجر: تهذيب التهذيب 
اِ: (4Y‏ 

ووضع ابن الرومي قصيذة 
في مثالب بني العیاس . 


f4 


يفشر سر إلحاح النشابة العرب (اليمنيون) على الربط بين 
عبد كح سنا حيث جعلوا من (سبأ) اسا مرادفاً 
ل «عبد شمس» والد أمية الأسطوري. بل إن زياد بن أبيه» 
وبُقيد استلحاقه بشجرة أبي سفیان» بادر إلى تأليف كتاب 
عن «مثالب العرب» تضگن تجريحاً بقواگم الأنساب العدنانية 
وطعناً صريحاً ب (مناکج قریش). 

هذا الطعن المفاجئ وغير المتوقع» بقوائم الأنساب العربية 
العدنانية على وجه الخصوصء كان يعكس التغيّر 
الدراماتيكي في التوازنات العصبية الجديدة داخل البلاط 
الأموي. ولكن وبعد نحو قرنين من وفاة معاوية سوف 
يكتب أبو عُتيدة مُعمّر بن اشنی» الذي كان جده يهودياًء 
كتاباً عن مثالب العرب (ت ۲۱۰ ه) كما يكتب ابن 
غْرسّة رسالته في تفضيل العجم على العرب لیعید. بذلك» 
النقاش إلى نقطة انطلاقه. 


يعكس هذا الطعن بأنساب العرب» بمقدار أكبر مما نتوقع» 
مط التوترات التي استمرت في البلاط الأموي والعباسي 
تاليا ولكن من جهة ثانية فان هذا الطعن الجريء. كان 
يصدر عن مسلمين عاشوا أبهة الاسلام الأول» وثراء وغنى 
تجربته وتطلعاته العالمية» وهو لامسّ بشجاعة ل المعضلة 
باعادة طرحها في سياق التعّف على «مناکح العرب» 
القديةء أيّ» التعرف على أنماط الزواج التي آفضت إلى هنا 
التشابك؛ وإ يكن بدوافع وبواعث مختلفة بالطبع. وفي 
الواقع فان قوائم الأنساب العربية» في الصورة التي وصلتا 
بهاء مع تصاعد نمط من التنازع العدناني - الفحطاني» 
اُخذ هيئة تفاخر بالأجداد والابای تضگنت كل ما هو متم 
للتوترات ومتصادم مع المصالح الضيّقة والقبلية ذات الطابع 
الهامشي. كما هو الحال مع نقاشات الهمداني في 
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(الإكليل) وهو كتاب ضخم من أجزاء عدّة» رس بعضها 
لسجال شديد الضيق والجرم والاعتداد المرضي بالنسب» 
وربا التعصّب القبلي الأعمى» ضد نشابة من اليمن» حول 
أنساب سلالة أسطورية تُدعى (ټنو الصّوار) زعم الهمداني 
أن الملك الحارث الرائش من صُلْبهاء مع أن الرائش هذاء 
كما تيوق لاحقأ لا وجود له في التاريخ الحقيقي. 


في هذا الإطارء وفي حدود الحقبة الأموية من نزاع 
الأنساب» صَدَر التکلیف المثيد للإعجاب من هشام بن عبد 
املك الخليفة الأموي لكل من (التضْر بن شميل وخالد بن 
سلْعة الخرومي وكانا من أنسب أهل زمانهما) بكتابة مُوَلْفٍ 
ی يوضّح أنساب العرب. مثالبها ومناقبها. ولکن وقبل 

شرع الولفان في إنجاز هذه الهمة سمعا من الخليفة 
7 صارمأء اتؤكا قريش وشأنها ولا ئفُبا ذکرها. وهو 
تحذير يعكس تغیراً جديداً في (مزاج) البلاط الأموي الذي 
وجد نفسه وقد استنفك جزثياء بعض وظائف التشجيع على 
تطاحن العدنانيين والقحطانيين. ومن غير شك فان تحذير 
الخليفة الأمويّ من اقتراب النشابة العرب من نسب قريش 
أو مناكحهاء ما كان مُصهُماً لتفادي أي مس بسب 
النبی يَكِِ. والثیر في هذه الحقبة من السجال الاسلامي 
حول الأنساب» أن أحداً لم يطرح للنقاش «قائمة عابر» التي 
ضگت إسماعيل كما ضمّت قحطان؟ فهل كان اسم 
«عابر) يعني شيئاً آخر غير العنی الذي یتضتنه اليوم؟ هذا ما 
سنعالجه لاحقاً. ولكن لا بد قبل ذلك» من رؤية التطورات 
التالية في تنازع القبائل في أنسابها إبان «الحقبة العباسية» من 
السجال حول قوائم الأنساب» لد سرعان ما ترددت في 
البلاط العياسيء الأصداء ذاتهاء ولكن على عر أكثر صخياً 
وإثارة للمشاعر. على وجه التحديد؛ تفجر النزاع بين 


عابر وقحطان 
۳۳ والصحيح ف تسپ 
قحطان ان قحطان بن عابر 
ابن شالخ بن سالم وهو 
قينان بن أرمخشذ بن سام 
ابن نوح. وكان لعابر ثلاثة 
آولاد: نافع وقحطان 
وملكان.». 

(المسعودي: 0۹۳ 
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العدنانيين والقحطانيين ثانية في بلاط مؤسس الدولة 
العباسية» الخليفة الصارم والشخي أبو العباس السفاح 
(۱۳۲ه). كان مجلسة؛ بحسب الروايات التاريخية» يَعج 
بزعماء القبائل المؤيدة لبني العباس من الكتلتين التضارعتین 
حيث تعالت» منذئلٍ» أصوات انال دون حرج» وهم 
يستخدمون إلى أقصى حدّ مکن طاقة هذا التنازع على 
الأنساب» با في ذلك ذخيرة التشهير القبلي ال وحتى 
الإهانات المتبادلة. ويبدو أن بعض القحطانيين المتعصّبين 
فَخَروا ‏ أمام الخليفة السفّاح ‏ بناقب حمير وکهلان 
وعابواء في سياق هذا التفاخر» على العدنانيين (القرشيين) 
معاشهم وأحسابهم وأنسابهم أيْ» قاموا عملياً بالتشهير 
العلني بمائدة طعام قريش وسائر العدنانیین ومناکحهم. وفي 
واحدة من الناسبات غير القليلة حدث ما كان مطلوبا. كان 
خالد بن صفوان الب من الساح عدنانياً شدید 
العصبية» لکنه واحتراماً للخليفة» آثر الصمت على الاهانات 
البليغة» وفضل عدم الردذ على «مهاترات» القحطانیین الذین 
صاروا یبالغون في التشهيرء وبابطبع آخذین في الاعتبار آنهم 
رن بصلات قرابة دموية للخليفة» فهم بحسب قوائم 
الأنساب کانوا (أخوال) العباسيين» وبشکل مباشر (أخوال) 
السفاح نفسه. جاءت المفاجأة وعلی غير توقع؛ من السقّاح 
الذي بادر إلى سوّال خالد عن سبب امتناغه عن الرد؟ وقَّهِمَ 
خالد أن الخليفة يرغب في رد عنيف» وفي مواصلة السجال 
والتفاخر أمامه» ولذا نهض غاضباً وهو يقول لخصومه من 
القحطانيين الْْبّعین بالغرور والرّهو: 

ويا أميرَ المؤمنين. ماذا أقول لقوم ليس فيهم إلا دابغ 

جلد أو ناسج بُرْدء أو سائس قرد» أو راكب عود؟ 

عَرَقنهم فأرة» ومَلكتهُم امرأة ودل عليهم مُدْهُدُ؟). 
وعندئلٍ شو السفاح بالرد وشعر أن مرافعة خالد النارئة 
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الساخطة والتي أذهلت الحاضرين» يمكنها أن تضع التفازع 
العدناني - القحطاني في سياق جديد يخدم مصالح الدولة 
مباشرةٌ. بيد أن مرافعة خالد بن صفوانء التهكميّة والغاضبة» 
تكشف مع ذلك» واحدةً من أهم الحغيّرات في هذا 
السجالء الذي لم يَعُد مجرد ارتطام ل «عصبیات» 
فولكلورية متوارثة ونمطية» ما غداء رجا من دون رغبة 
وتدخل ي من الفريقين التصارعین, مادةً لصراع سياسي» 
دخل البلاط العياسيم على خط رای وتصعيده وتنمية 
الشاعر الهائجة في سیاقه. تجلی هذا اکن بوضوح؛ في 
تنه الدولة العباسية مبکرآ إلى أنَّ التفاخر والتطاحن حول 
الأنساب بين الکتلتین الرئیسیتون في المجتمع العباسي» أصبح 
ومن الناحية الإجرائية» نزاعاً حارج السیطرة وأنّهِ يخرن 
تواتراتِ شاذّة وعنيفة» ولها فوق ذلكء قابلية تجريدية عالية 
على التفاقم والانفجار كحرب داخلية بين القبائل» في أي 
ظرف ملائم تُظِهِدُ فيه السلطة أدنى قدر من الضعف. ولذا 
أشس الخليفة الداهية والعنيف» لاستراتيجية شعبية وبسيطة 
للغاية» ولكنها برهنت على بُعد نظر مدهش في حماية 
مصالح الامبراطورية. كانت أمام السفاح حقائق أولى 
ومثيرة» تفيدٌ بوجود قبائل عدنانية مُنْتَشية ب «إسلامها) 
القوشي والخاص ‏ بحسب مزاعمها ‏ وهي تريد له» في 
ظل الامبراطورية العباسيّة» أن یظل منتصراً وقوياً ولکن 
«عدنانیا» أيضاء تماماً كما ولد» لتکسر به شوكة خصومها 
من القحطانيين المشهورين بالغرور والکب الذي طاما 
ضايقهم وأهانهم» كما تفيد بوجود قبائل قحطانية تلف 
فعلياًء البنية الأساسية في الجيش الإسلامي الامبراطوري في 
بغداد» وهي لعبت ایشا علی غرار دورها في الفعوحات 
الکبری» أدواراً حاسمة في انتصار العباسیین على الأمويين» 


¥ 


هجاء الراعي للمزارع 

نص الاشباه والنظائر 
(لابي عثمان بن سعيد بن 
هاشم ت ۰۰ ه وأبي بكر 
محمد بن هاشم ت ۳۸۰ ه). 
«قال جرير يهجو حنيفة: 
أبناءٌ نخلٍ وحيطانٍ ومزرمة 
قطعٌ الثمار وسقي النخل عادتهم 
دما وما جاوزت هذا مساعيها 
لو فيل آين هوادي النخل ما علموا 
قالوا لاعجازها هذي هواديها 
أو قيل إن جمام الموت أَخِذكم 
أو تلجموا فَرّساً قامت بواکیهاه. 


مُضر تهجو اليمن 
جرير: 
«مُضَرٌ ابي وأبى الملوك فهل لكم 
باآل تغلبمنابٍ کابینا 
هذا اب عمّي في دمشق خليفة 
لو شثتٌ ساقكمإلي قَطيئاء. 
اليمن تهجو فضر 
قال الحميري: 
سمّوا لنا واحداً منکم نعرفةٌ 

في الجاهلية لاسم الملل مُحتّيلا 

(E :A (الاغاني:‎ 


شقيقات قریش 


مفاخرات الرا اعي والقلاح 
(نض سومري) 

«مالدى هذا الفلاح اكثر 
مني» 

ما لدیه اکثر مني هذا الفلاح؟ 
إن قدّم لي طحينة الاسود 

فانا أعطيه نعجتي السوداء! 
إن قدم لي طحينة الابيض 
اعطیه ۰ - البیخ 

لن سكب لي جعته المختارة 
فانا أصبٌ له لبني الاكثر 
إن قدّم لي عدسه 

فأنا أعطيه أجباني». 


«آنانا: كلا لن آتزوج من 
الرا اعي 

انا لا آرید البسته الخشنة 

آنا الفتاة الصبية ارید 
الاقتران بالفلاح 

الفلاع الذي ينتج بكثرة هکنا 
زروعاه. 

- دیوان الاساطیر ۔ ۱: ۱۱۰, 
يفف 


(قاسم الشواف: 1575) 


۸ 


هذا فضلاً عن وجودها الكثيف في المدن والأمصار الجديدة 
والشرية مثل الكوفة والبصرة. وبإدراكهٍ الحصيف لهذه 
التوژعات في «القوة» وللتوازنات العصبيّة» حيث يقف 
قحطانیون مشحونون بالاعتزاز المرَضي وبمشاعر التفوّق؛ 
وجهاً لوجه» أمام «عدنانیین مدنيين» انشغلوا بالعجارة بأكثر 
ما انشغلوا بالحرب» فان الخليفة السفاح وجد في نفسه لا 
الكفاءة الإدارية والسياسية وحسبء ولنما القدرة والرغبة في 
الآن ذاته» على أن يظلٌ ممسكاً بخيوط لعبة بارعة» فارضاً 
على المتطاحنين حول الأنساب» قبول «هيمنة» الدولة 
ورعايتها لهذا التطاحن المرير. على هذا النحوء استعرٌ 
السجال من جدید داخل البلاط العباسي. 


البلاط الصاخب: مجتمع خراف مجتمع إبل 


كانت الادة العضوئةء والأكثر إثارة من بين سائر مواد هذا 
التنازع» هي ذكريات المجاعة القديمة. ما من قبيلة ال 


وراحت تستخدم المادة نفسها ضد منافسيها كسلاح تشهير 


ُقذع تذكيراً ب «عار» سنوات الجوع والشّدة والقحط 
ومائدة الطعام المذموم. 

ومن جديد» دخلت مائدة الطعام في قلب الصراع حول 
الأنساب» وتم استذكارٌ مُطردٌ لتراٍ ضخم من المأثورات 
والأشعار والألقاب والنعوت والتوصيفات الخاصة بأشخاص» 
أو أطعمة رديعة أقبلت عليها القبائل ذات يوم بعید» في 
عصر المجاعة» ثم استقزت طويلاً في ثقافتها الغذائية. 

إن نظرة جديدة إلى صراع «العدنانيين» و«القحطانيين» وإلى 
انشطار شجرة أنساب العرب إلى «شجرتين» وكذلك إلى 
المفاخرات الشعرية واحاورات بينهماء باحالتها إلى «ثقافة 
صراع» أسطبويري له طابع شدید الرمزية بين «الراعي» 


القسم الثاني: الأنساب 


و«الفلاح» أي بين البداوة و«الاستقرار» بين «مجتمعات 
الإبل؛ وومجتمعاث الخراف» من شأنه أن يكشف بجلاء 
مدهش عن المغزى الحقيقى لاستمرار هذه التقاليد الشعرية 
منذ سومر وأكد حتى العصر العباسی» كما من شأنه أن 
يضع هذه الفاعرات الشعريّة الملتهبة بين العدنانيين 
والقحطانيين في موضعها الصحيح کاستطرادٍ شعري» في 
«ثقافة مفاخرات» قديمة نجدها في الأساطير السومرية 
والبابلية» بكلام ثانٍ: إن هذا التفاخر بين «المجتمعين» 
التنافرين» مجتمع العدنانيين المزارعين من «مربّي الخراف» 
الذين عاشوا في استقرار طويل» ومجتمع القحطانیین الذين 
تحوّلوا إلى «بدو» بعد انهيار مالکهم القديمة في «سبأًه ثم 
اضطرارهم إلى الهجرة بعد خراب سد مأرب» معتمدين من 
جديدٍ على (الإبل) في تنقلاتهم الشّاقة» كان يرتوي من نبع 
ثقافي غزير قوامه «مفاخرات سومرية» قديمة وشائعة بين 
الراعي والفلاح. 


ويكاد يكون مستحیاك خارج هذا الإطار» فهم المعنى 
الحقيقي الذي بنطوي عليه هذا التبازع العدناني 3 
القحطاني؛ ومن دون وضعه في النسق الثقافي التاريخي 
المستمر والمتوارث. لقد انُخذ هذا التنازع شكله الرمزي في 
مَزوية التوراة كصراع بين شقيقين أحدهما عيصو (العیص) 
الزارع ساكن الحقل؛ والآخر يعقوب ساكن الخيام. وتاما 
كما انُخذ عند العرب» شكل صراع رمزي عبر عنه بصمور 
وأشكال لا حصر لهاء ترتكز إلى هذا الأساس العتيق» 
«(مجتمع الخراف» وامجتمع الابل»» الفلاح والراعي؛ 
العدناني والقحطاني. ومن غير أدنى شك. فان استمرار هذه 
التقاليد الشعرية ‏ كما في الأناشيد السومرية - ومن ثم 
ظهورها في تقليد المفاخرات بين العدنانيين والقحطانيين» 


شقيقات فريش 


مفاخرات الكميت الأسدي 
ويغبل الخزاعي 

«قابتدا الكميت وقال قصيدته 
التي يذكر فيها مناقب قومه 
من مُضَّرٍ بن نزار بن معد 
ويكثر فيها من تفضيلهم 
ويطنب في وصفهم وأنهم 
أقضل من قحطان ففضبپ 

بها بين اليمانية والنزارية: 

لنا قمژ السماء وکل نجم 
يشير إليه آيدي المهتدینا 

لنا جعل المکارم خالصات 
وللناس القّفا ولنا الجَبينًا 

وما وجدث ث بنات بني نزار 
حلائلٌ اسودينّ وأحمرينا 
وقد نقض دعبل بن علي 
المْزاعي هذه القصيدة وذكر 

آفيقي من ملاملٍ يا ظفينا 
كفا اللّومَ مر الاربعیتا 

فان يك آل إسرائيلٌ منكم 
وكنتم بالأعاجم فاخریتا 

فلا تنسٌ الخنازيرٌ اللواتي 
مُسِحْنٌّ مع القرود الماسخيناء. 
(المسعودي: ۶ ) 


۰۱۰ 


یبرهن على الطاقة الرمزية المذهلة التي كان 1 یَخترنها هذا 
التنازع في صوره المتعدّدة. وهو بصفته تقليداً شعرياً قدي 
منڏ سومر» فقد كانت أحد تجلياته» في صورة مفاخرات 


شعريّة داحل البلاطين الأمويّ والعباسي. 


إن فهماً أفضل للبواعث والدوافع الثقافية في هذا التنازع» 
داحل حقل الأنساب» بين (الراعي) القحطاني و(الفلاح) 
العدناني» يتطلب وضع اور اج الشعريّة بينهماء في سياق 
تقاليد قديمة تحت أول ما تلت في الفاحرات بين (الراعي) 
موز (ديموزي) وبين الفلاح (أنكميدو) للفوز بقلب الصّبية 
الجميلة (أنانا)» وهي تقاليد شعريّة مستمرة في المجتمع 
القدی أخيذت أشكالاً مختلفة ومتنوعة. 


إذا كان هذا التنازع في العصرين الأمويٌ والعباسی» هو 
رجغ صدی لثقافة راسبة وتقاليد شعريّة مستمرة» عن 
(خلاف) أسطوري بين البداوة والاستقرار فانه سیبدو» ومن 
زاوية ماء كما لو كان استطراداً مشوشاً لسلسلة من 
التفاقمات والانفصالات التتالية التي عمقت الهوّة بين 
اجتمعین المتنافرين» (مجتمع الخراف) و(مجتمع الابل)» بين 
العدنانيين وأشقائهم من القحطانيين» في سياق تمايز ثقافي 
جديد مع الإسلام. وكان من شبه المحم آنعذء أن هذه 
التمایزات المحتدمة مع عصر الاستقرار العظيم في مدن ثرية؛ 
تعطلب وتستلزم بَلْورةٌ جديدة ل «لهویّات) الثقافيق لا 
ترتطم بجوهر الاسلام الذي يقوم» من جانب آخرء 
بتوحيدها ومصالحتهاء ولکن وفي الآن ذاته» يُتيح لها 
الاستمرار في التقاليد القدية ذات الطابع العنازعي» حول 
الأهلية والأحقية في امتلاك موقع مفارق. هذا التَطِلّمُ 
الطموح إلى المزيد من التمايز والافتراق» يشجع عليه وجود 
القبائل في عصر استقرار كبير» مع انتصار الإسلام 


القسم الثاني: الأنساب 


وفعوحاته» ويبدو أنه منك وعي الشقيقين المتنازعين 
ومشاعرهما. والثیر للاهتمام» في هذا العصرء أن التتازع 
حول الأنساب والمفاخرة بأمجاد الآباء والبطولات» تطلّب 
تذكير القبائل بعضها لبعض بحروب وهزائم وقعت لكل 
منها قبل الإسلام. وما من قبيلة إا وذگرت الأخعرى 
بهزيمتها أو تخاذلها في الحروب القيلية؛ وكان ذلك ذروة 
التناقض والشذوةء لأن الاسلام صالخ القبائل على «ثقافة 
دمج) جدیدة» جعلت منهم مه وأحدة. 


بيد أن الإسلام» مع ذلك» تراءى كأكبر عملية (خروج) في 
تاريخ هجرات بل من الجزيرة العربية؛ من الصحراء إلى 
المدن. وبالفعل» فان الإسلام منظوراً إليه من هذه الزاویت هو 
گول عمين لذكرة ارو اد الهجرة من تون خر 
عضويّة وصحراوية» إلى عالم عضوي من الخِضب والثراء» 
ومن البداوة إلى الاستقرار» ومن الطبيعة إلى الثقافة. 


۳ العنی لعب الإسلام التاريخي دوراً عانتما في تسريع 

ف كل الجماعات القبلية الموتحدة دينيا» ولکن المبرّعة 
8 اجتماعياً» إلى «هويّاتها» الجديدة والخاصة وحتى 
الأيقونية التي كانت تتطلع إلى الاحتفاظ بهاء إذ صار بوسع 
القحطاني الملوء نشوة وغروراً بقيمة انتسابه إلى «فرع» أن 
يكون» وبالقدار نفسه من الاعتزازه بالانتساب إلى «أصل)» 
وأن يمتلئ أيضاً بالنشوة ذاتها وبالغرور ذاته» فهو قحطاني 
الأصل وهو همداني الفرع أيضاء بل وحتى أن يتنسب إلى 
وأسرة؛ داخل هذا الفرع وأن يكون فخوراً. والأمر ذاته مع 
العدناني الذي أتاح له الإسلام أن يعبر عن هويته الجديدة» 
فهو عربي شديد التعصّب لعروبته جنباً إلى جنب إحساسه 
بأئه هاشمي أو أمويّ أو عباسئ. هذا الجمع في الانتساب 
بين د«هویات» صغيرة» أيُقونكة وهویّات فضفاضة آخری» 


شقيقات قريش 


الانساب والدولة 


(نصٌ عن نزار والیمن) 


«.. ونمی قول الکمیت . 


الأسدي في النزاريّة واليمنيّة 
فافتخرت نزار على اليمن 
وافتخرت اليمن على نزار. 
وادلی کل فريق : بماله من 
المناقب وتحرّد يت الناس 
وثارت العصبية في البدو 
والحضر. 

فنتج بذلك أمرّ مروان بن 


واتحراق اليمن عنه إلى 
الدموة العباسية. 

وتغلقل الامر إلى اتتقال 
الدولة عن بني أميّة إلى بني 
هاشم ثم ماتلا ذلك من 
قصة معن بن زائدة في اليمن 
وقتلو اهلها تعَصّباً لقومه من 
ربيعة وغيرها من نزار 
وقطعه الحلف الذي کان بين 
اليمن وربيعة في القدیم. 
وفعل عُقبَّة بن سالم بُعمان 


والیحرین وقتله عبد القيس . 


القبيلة - وغیرهم من ربيعة 
وساثر نزار بارض البحرین 


وعمان كياداً لمعن وتعصّباً 


من عُقيّة ين سالم لقومه من 
قحطان». 
(مروج الذهب: :٤‏ ۷۰) 


۲ 


كان الناظم الق لذلك التورّع بين كتلتين متصارعتين. 
رح ذلك بدت 0 لا عر نقافة ۳ في 
لای 7 لمکس Ji‏ وعلی نحو أكثر تحدیدا تس عن 
القوة الجديدة التي تخير شكلها مع ظهور الدولة في مجتمع 
القبائل» ولذا لم بعخل أي طرف لا عن مشاعره 3 
تقالیده حتی في الم عن مشاعر الإلحاق القَشري للآخر. 
دفي حالاتٍ غير نا ره 0 اوه نفسه کموضوع 
طرف ۳ 

لقد أصبحت الدولة ذاتها موضوعاً من موضوعات الصراع 
بين الراعي والقلاح. 


ب من الدولة إلى الثورة: قبائل ضائعة 
يروى في هجاء «قُضّاعة) هذا البیت في الشعر (من نتاج 
العصر العباسي» لا يُعرف قائله: مروج الذهب: :٤‏ ۱۲۶): 


فليس من يمن محضاً ولا مُضَسرٍ 
من تبون فلا قحطان والدهم 
ولا نزاز فخلوهم إلى سَقَره. 


في حيز هذا الصراع على الأنساب» جری (نفي) و(طرد) 
متواصل» عشوائي الطابع وتعسفي إلى النهایت جماعات 
قبلية» من قوائم الأنساب» دون هوادة وبدوافع تبدو غير 
مفهومة البئة» كما جری رم مثير للجدل لاصولها العتيقة. 

والبيثٌ الآنف من الشعرء نموذجي في توصیفه دود هذا 
(النفي) أو الطرد من مجتمع القبائل» فهو بقطغ بأد لا أصل 


القسم الثاتي: الأنساب 


لقُضاعة مع أنها واحدة من أكبر قبائل العرب, فلا هي ينية 
قحطانية ولا هي مُضرية عدنانية» ولا هي نزارية شمالية. 

إن الفكرة التوراتية عن «السبط) الضائع» أي القبيلة الضائعة 
(سبط شمعون). تقع هنا بالضبط وفي هذا الحيّز من نفي 
الأنساب» وهي تتوافق مع أسطورة طرد إسماعيل (يمكن 
بالطبع مضاهاة شمعون بإسماعيل لغوياً)» لد هي تعبيرٌ 
مكقّفٌ عن هذا التنازع على النسب في إطار الهجرة 
والترحال والتمايز. وكنا لاحظنا في فصول سابقة» كيف أن 
قريش أنكرت كلية» نسب (سامة بن لؤي) بعدما كانت 
تعترف به وتقته ضمن سلالتهاء بيد أنها عادت وطردت 
هذه (القبيلة) غير العترف بهاء لتضيع في مجاهل التاريخ 
بعدما ذابت» إلى الأبد» في جماعات أخرى وتلاشت 
أصولها. ولع مناقشة مستفيضة لدوافع هذا (الطرد) أو 
بواعثه بإعادة ربطه بمعضلة الأنساب» سوف تكشف عن 
السبب الجوهري: الهجرة والترحال. 

لقد شکك بنسب «قُضاعة» ونفيها رمزياًء في سياق التمايز 
الثقافي» اد ظلّت هذه القبيلة الكبيرة ضمن الجماعات التي 
واصلت الانتقال والترحال من موطن إلى آخرء ولا تشبة 
هذه الحيرة في نسب قُضاعة عند النشابین العرب» سوى 
حيرة علماء الآثار مع قبيلة (لحيان)» فهي جنوبية وشمالية 
في الآن ذاته» أيّ: قحطانية ‏ عدنانية. بكلام ان فإنها 
عرفت في تاريخها تجربة العيش داخل مجتمعين» أحدهما 
معتقل وله منازل (موقتة) وآخخر مستقر» وبالعنی الرمزي 
للتماین فقد اندمج مجتمعا (الخراف والإبل) في بنية قبلية 
واحدة» ولذلك احتار النشابة في تحديد نسبها. ارتأى بعض 
النشابة أنها من «حمير» فهي جنوبية» لكن آخرين؛ احتجوا 
ضد هذا الرأي» قائلين: إنها عدنانية» فهي شمالية. وعند 


£۳ 


إسماعين 
«.. إسماعيل باللام. وفيه لغة 
آخری وهو إسماعين. حكاه 
الإمام النووي. وتکلف بعض 
الناس له اشتقاقاً من سَمع 
وتركيباً منه ومن إيل وهو 
اسم اشه. 

(نصّ الشامي: ۱: ۳۰۷) 
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مفاخرات 
اویل عبد اله بن معاوية 
بن عبد الله بن جعقر بن آبي 
طالب فاخذ ثوبا فدفعه إلى 
آربعة من غلمانه ثم جعل 
يدخل دور بني هاشم 
ویقول: يا بني هاشم هذا 
الكميت ‏ الاسدي - قال فيكم 
الشعر حين صمت الناس عن 
فضلکم» وعزض دمه لبتي 
أميّة فائیبوه بما قدرتم. 
فیطرح الرجل في الثوب ما 
قدر عليه من دنانیر ودراهم 
واعلم النساء بذلك فکانت 
المراة تبعث ما آمکنها حتی 
آنها لتخلعٌ الحاي عن جسدها 
فاجتمع من الدنانیر والدراهم 
ما قيمته مائة آلف درهم...». 
(المسعودي: :٤‏ 14 
ومصادر آخری) 
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القلقشندي ١4١/8(‏ م) تنسب هذه القبيلة إلى حمير وهو 
الأب الأعلى لهاء استناداً إلى رواية ابن الكلبي. لكن ابن 
هشام (السيرة النبويّة) يضعها في نسب عدنان. 

كانت المشكلة القنية في تنسيب القبيلة» تكمن في أنها 
غرفت تاريخياً في موطن لها هو الشخر (في اليمن) قبل أن 
تهاجر نحو (نجران) ومن ثم صوب (الحجاز) وأخيراً 
(الشام). وبطبيعة الحال فقد لعبت الهجرة المستمرة للقبائل 
القحطانية؛ دوراً في تخلخل قوائم أنسابهاء إِذْ اضطرت 
بطون منها إلى الاندماج في قبائل شمالية (عدنانية). كان 
ظهور الدولة في مجتمع القبائل المستقرة والهاجرة على حدٌ 
سواء هو اتير التاريخي الذي أعاد وضع التنازع بين 
مجتمعيّ (الخراف) و(الإبل) أيّ» بين الراعي والفلاح؛ في 
سياق تنازع حول مصدر جديد من مصادر القوة هو الدولة. 
ويبدو أن الأمويين تنجهوا إلى إمكانية استغلال هذا الجانب 
الغقافي الفولكلوري العتيق من مادة الصراع السجددة 
والتشطة بكل ما تَحْتَزِنه من محمولات رمزية ومشاعر 
وصور ثائرة. وهذا ما توضحه بعض أخبار ومتزویات التفاخر 
بين القحطانيين والعدنانيين» ومشكلات الأنساب البثوئة في 
مصادر عدّة (مثلاً: ابن رسول» طَرْفَة الأصحاب في معرفة 
الأنساب» الكامل لابن الأثيره مروج الذهب للمسعودي). 
والأمر الهم في هذا الصدد, یتح في النتائج التي أسفر 
عنهاء إِذْ تشير رواية السعودي» بفطنةٍ وذكاءء إلى أن انحياز 
القحطانيين عرب ال جنوب إلى بني العباس في صراعهم ضد 
الدولة الأموية» لعب دوراً حاسماً في سقوطهاء وهو أمرٌ ما 
كان ليحدث بهذا القدر من الوضوح لا على خلفية «صراع 
الأنساب» الذي رعاه البلاط الأموي منذ حادثة استلحاق 
زيادء ثم أخفق تالياً في إدارته بشكل متوازن. لقد انقلب 
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هذا الصراع من (عنف آدبی) بين كتلتين» إلى عنف ضد 
الدولة نفسهاء وهذا ما تكشف عنه الواقعة الخاصة بالأثر 
الدمر الذي تركته قصيدة الكميت الأسدي في هجاء عرب 
الجنوب. 


لقد انقلب هذا الصراع إلى عنف مسلح في لحظة توتر عالية 
بلغت ذروتها في ردود الأفعال غير العقلانية» والهائجة» في 
اليمن وغمان والبحرين حيث قام الفرقاء بذبح بعضهم 
البعض» وهو ما مهد الطريق - بحسب رواية المسعودي 
القئمة ‏ أمام انحیاز القبائل اليمنية للدعوة العباسيّة الوليدة 
ومناصرتها. بهذا المعنى» فان المفاخرات الشّعرية التقليدية» 
وصورها النمطية» انزلقت إلى أشكال من العنف الوجه نحو 
الدولت تعبيراً عن احتقانات داخلية فالتة عن السيطرة. أتكلِء 
بدا أن صراع (الراعي) و(الفلاح) قد بلغ درجة من التنائر 
والتشظي» يمكنها أن تهدّد الدولة في الصميم. . وفي الواقع 
فإن أصداء المفاخر ات كانت تردن أصلاًء في أرجاء البلاط 
الأموي ات اة نسب قضّاعة. ويعود السبب 
الاهم - برأينا - إلى إثارة هذه المسألة» وبدرجة أكبر مما 
زعم بشأنها في كتب الأنساب» إلى المكانة التي احتلتها 
هذه القبيلة داخل التوازنات العصبیّت فهي لعبت دور بيضة 
القجّان» وكان البلاط الأموي خريصاً على تنسيبها إلى 
الشجرة العدنانية لضمان ولائها. وفي قلب ذلك الاحتدام 
المطرد للتنازعات المتراكبة» حيث تختلط دعاوى الأنساب 
بدعاوى الطموح إلى (القوة) و(النفوذ)» سارع كثيرون إلى 
التطوّع في عملية ربط محكمة بين نسبه ونسب قُضاعة 
لضمان دعمها. 


وفي وقت لاحق» وعلی غير توقع» اندلع نقاش داحلي 
جديد (قحطاني ‏ فحطاني) حو ل الأنساب» وذلك عندما 
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نسب الرائش 
«وزعم ابن الكليي أنّ الرائش 
واسمه الحرث بن قيس بن 
صيفي بن سبا بن يعرب بن 
قحطان. وكان قد ملك اليمن 
بعد يعرب بن قحطان. وكان 
ملكه ف اليمن ایام الملك 
منوجهر. وإنّما سمي الراتش 
لغنيمةٍ غنمها فادخلها 
اليمن...». 

(ابن الأثير: ۱: ۱۱۸) 


٤٦ 


فجر الهمداني في (الإكليل:  )۲‏ ت: ۳۵۰ ها 
مشكلة أنساب بعض ملوك اليمن القدماء. كانت صدمة 
الهمداني الداخلية مثيرة» وبدت مصدراً جديداً لتوترات 
داخلية مشحونة بعصبيات «أيُقونية4. بعض جوانب المشكلة 
التي أثارها الهمداني تتعلق بأنساب (ملوك اليمن) القدمای 
وهذا أمؤ مثیة حقأء لد ما الذي يدعو إلى استذكار تاريخ 
غابر وسطوري مثل تاريخ «ملوك الیمن» وأنسابهم في 
عصر كان فيه القحطانیون يلون قوّة داخل الدولة 
الاسلامية (العصر العباسین الأول)؟ يمكن ثثل هذا السجال 
أن يكون مفهوماًء تمامأء في إطار استذ کار شبه جماعي 
لتاریخ أسطوري من اللوك والأنساب والبطولات؛ بصفته 
استذ کارا مصلماً لتلبت مكانة (الراعي) القحطاني في 
مجتمع البولةء وامتلاکه لامتیاز التفوّق والفارقة مع الآخرء 
فهو یلك التاریخ ويهيمن علیه. وإذا عدنا إلى نقاشات هذا 
العصرء فاننا ندهش حفاء لاثارة مسألة عرضية وتکاد تکون 
دون معنی؛ مشل: وضع اللك الحارث الرائش في شجرة 
نسب بني الصؤار بدلا من وضعه في نسب حمیر؟ زعم 
الهمداني في (الإكليل: ۲) أن الحارث الرائش هذا هو: 
«الحارث بن أبي شدد. وششي الرائش لأنه راش 
الناس. أي أغناهم بالغتائم». 

ووجد الهمداني في بيت شع منسوب لامرئ القيس (لعله 
امرؤ القيس الحميري) دعما لوجهة نظره (الديوان: :)٠١۸‏ 
«أزال من الص‌انسع ذا ریا 

وقد ملك الحزونة والرمالا). 
وهو بيت شعر ركيك لا يعطي المعنى الذي فهمه الهمداني» 
ومع ذلك استخدمه كدليل في سجاله. لكن نشوان بن 
سعيد الحميري وبعد زهاء قرنين ونصف من وفاة الهمداني 
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(نحو ۰۷۳ ه) أعاد النقاش مجدداً حول المسألة نفسهاء 

ليُسدّد نقداً لاذعاً لأطر وحة الهمداني, في الأنساب» ولیعید 
وضع (الرائش) هذا في نسب حمير الأصغر. 

ولأن نقاشات هذا العصر حول الأنسابء ارتدّت إلى طابع 
من السجال عدي القيمة والأهداف» فإنها بدت نقاشات 
عقيمة حول أنساب أسطورية لقبائل لا وجود لهاء 
ولجماعات ضائعة ولملوك لم يوجدوا قط في التاريخ. وقد 
لاحظ محمد عبد القادر بافقيه (دراسات ینیة: أيار/ مایو: 
6 أن نقاشات الهمداني حول نسب الحارث الرائش 

والحاحه على تنسيبه إلى (بني الصّوار) لا يمكن تفسيرها إلا 
بکون الهمداني نفسه المتعصّب لنسبهء هو أيضاً من نسب 
(الصّوار). بهذا العنی؛ ارتدٌ النقاش حول الهويّات إلى 
سجالٍ عقيم حول «هويّات» مُفترضة» صغيرة وأيقونية وذات 
طابع تذكاري. ومع هذاء فان التاريخ لا يعرف ملکاً بهذا 
الاسم د لا توجد أية دلائل أثرية تدعم مزاعم وجوده في 
أي فترة أو حقبة من المالك ف حكمت 


اليمنية» مسألة 0 بين ۳۳ هذا ذا الذي 00 
من الإخباريين مرتبطاً يعودته ظافراً من معارك وحروب لا 
نعرف عنها أي شيء وبين تأويل هذا اللقب وسبب حمله» 
فكل من الأندلسي (نشو ة الطرب) ووهب بن منبه 
(التيجان) ومجبید بن شَّرْيَة اوه نكمي (أخبار اليمن) والهمداني 

نفسه (الإكليل» » یرون أنه ب سمي الرائش 
جا أَيّ: أغناهم». ول E‏ التاريخ يجهل ملكا آغنی 
القبائل اليمنية من غزوات وحروب كبرىء فان من المهم 
وضع «اللقب» في الإطار ذاته الذي وضعناه لسائر ألقاب 
القبائل بوصفها تعبيراً عن مط الحياة. إن كلمة (راشٌ) بمعنى 


ش «لأنه راشش الناس 
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خض الاندلسي حول 
الحارث الرائش 
«بقال له: الرائش الأصقر 
ویعرف ایضاً بذي مرائد. 
وکان لقب الملك قبله من 
ملوك الیمن: مارب باسم 
المدينة التي کانوا ینزلونهاء 
ال أن تبح أهل الیسن 
وحضرموت الرائش الحارث 
فعرف بتبّم. قال صاحب 
التیجان: وکان قد غزا الهند 
قبل الرائش من ملرکهم 
أريعة: سبا وحمیر ووائل 
والسّكُْسّك وابقوا علیهم 
خراجاً یحملونه إلى الیمن. 
فلما ولي الراشش وجاءته 
هدایا الهند رای فيها من 
العجائب واللطائف ما حمله 
على غزو الهند». 

(تشوة الطرب: ۱۱۰) 
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6۸4 


(أغنى) تحيلنا إلى الكلمة الإنكليزية 0 (رش) بمعنى 
(غني): وفي القاموس الهولندي ‏ الفرنسي فان مادة طون8 
ترد في صيغة R1‏ وفي الهولندية عازن8. وكما لاحظ 
علي فهمي خشيم بحق (هل في القرآن أعجمي؟: 114( 
فان الكلمة قد تكون ذات صلة بالكلمة اللاتينية ×۸ بمعنى 
(ملك)» وفي رأينا فإن لقب الرائش هذا (وليس اسمه كما 
افترض الهمداني بغير وجه حق) له صلة حميمة بعصر 
الحروب اليونانية ‏ الفارسية (۳۳۰ - ۳۰۰ ق.م.) عندما 
كانت هناك كتائب يمنية تقاتل إلى جانب الفرس ضد 
اليوتانيين» بان عصر النفوذ الفارسي في اليمن. 

ومن المحتمل أن اليمنيين عویوا الكلمة حيث تطابق جذراً 
عربياً يؤدي إلى المعنى نفسه بمكافأة :ذه مع رش وراکش؛ 
ولكن من احتمل أيضاً أن هذا اللقب الذي حمله ملك 
آسطور ي» کان نسبه مادة لسجال بين القحطانيين آنفسهی 
هو لقبٌ مستمدٌ من تصوّرات رومانسية تغلغلت عميقاً في 
وجدان الیمنیین المْتُطلعين إلى القوة وأمثولات الثراء والکفوذ 
والبطولة» وقد نشطتها سلسلة من الأحداث والوقائع 
البطولية في عصر الحروب اليونانية ‏ الفارسية. ومع ذلك 
فثمة إمكانية أخرى لوضع الملك الرائش هذاء في عصر 
(ملوك الطوائف) في اليمن» حين استگرت الحروب الداخلية 
وتمرّقت اليمن إلى مقاطعات يحكمها أمراء من قبائل 
مُتأخرة. وهو احتمال حقيقي» لد ظهرت سلسلة من الأسر 
الحاكمة» كل واحدة منها اعت حكمها للیمن؛ مع أنها لا 
تفرض سوى سيطرة جزئية على مقاطعات صغيرة متناثرة. 
إن وضع النشابة العرب لملكُ ماء في عصر بعيدٍ كل البعد 
عن العصر الذي عاش وحكم فيه؛ مر مألوف» وكمثال 
على ذلك ما فعله نشابة اليمن والعرب للك يمني من القرن 
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الثالث الميلادي ذكرته النقوش هو (ياسر يَهُنعم)» إذ قام ابن 
الكلبي ووهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير: 15١؟)‏ 
وكذلك الطبري (۲/۲) بوضع هلا اللك في عصر 
أسطوري» مباشرة بعد «بلقيس بنت إيأشرح» وستوه (ناشر 
النعم)» وهذا لقب ممائل ومطابق تماماً للقب (الرائش). 
ولذلك فان مسألة وجود «ملك محلي» باسم الرائش یسب 
إلى حمير الأصغر أو إلى بني الصُوارء قد لا يكون سوى 
تعبير عن هذا التطلّع إلى الثراء والقوة في زمن كانت فيه 
اليمن تعمرّق وتعشظى دولتها المركزية» حيث نسب 
الإخباريون لكل من (الرائش) و(ناشر النعم) - 786 من 
الثاریخ الحميري» ۲۷۰ م فتوحاتٍ كبرى وغزوات 
طاولت الهند والسند وبابل» وهو أمر لا يمكن قبوله إلا في 
إطار كونه مَوویات أسطورية. يعرف الإخباريون الیمنیون 
اسم الملك (الرائش) على أساس أنه الرائش الأصغرء كما 
يُعرف بذي مرائد» وبينه وبين حمير خمسة عشر أباً» وهو 
الحارث بن قيس بن صيفي بن سبأ الأصغر (نشوة الطرب: 
۰ لکن ابن قتيبة (المعارف: ۲۷۱) يضع الرائش هذاء 
مثله مثل الأصفهاني في تاريخه (تاريخ الأصفهاني: )٠١5‏ 
في نسب حمير مباشرة: 


«ولم يزل ولد حمير بعدهء فكان مهم لا يعدو 
اليمن ولا يغزو أحدٌ منهم حتى مضت قرون وصار 
إلى الحارئش الرائش فكان أول من غزا منهم وأصاب 
الغنائم وأصلح حالهم فُسمي الرائش لأنه راش 


الناس». 
يُفهم من نصوص الأصفهاني وابن قتيبة والأندلسي ووهب 
وابن الكلبي» والتي تتضمن صورا نمطية ملوك لا وجود لهم 
في العاریخ» بل في مَؤُويات أسطورية» أن الملك الرائش جح 


۹ 
ناشر النعم 
(یاسر بهنعم) 
«في نقش حصل عليه فيلبي: - 


دونه [فرعن یزل] فرعان 
یازل بن ذرنم و[یمجف] 
رئيس قبيلتي (قشمم) 
(قشم) و(مذحیم) (منحي) 
وذلك بمناسبة بناء 
صهریجین لخزن المیاه 
ا(سقاء آرضین لهما مزروعة 
بالکروم وکان ذلك في أيام 
سيديهما (ياسر یهنعم) وابنه 
(شمر يرعش) ملكي سبا 
وذي ريدان. ويظهر من هذا 
اللقب أن الرجلين قاما 
بعملهما هذا في أيام (ياسر 
يهنعم). وقد قدر فيليبي 
تقويم (نبط) إيل بسنة 1١‏ 
قم. وإذا أخذنا بهذا التقدير 
يكون هذا النص - أعلاه ‏ قد 
دون سنة ۲۷۲۱ بعد 
الميلال..». 

(المفصّل: ؟: 17 )١6‏ 


شقيقات قریش 


حروب الرائش 
«واوقع الرا ائش - بالشند 
ودوخ آذربیجان وأرمينية 
وقابلته ملوك الارض بما 
يقابل به الملرك العظماء 
وكتب على صخور تلك 
الاقطار مان لخاطرة إن 
الرائش بن ذا المرائد. سيّد 
الاوابد. يلخ من الدنيا أمله. 
وبقي ينتظر أجله..». 

(نشوة الطرب: ۱۱۱) 


f 


في توطيد مكانة اليمن وفي ثراء ممالكها التعاقبة وازدهارها. 
وبالطبع من دون تحديد طبيعة هذا النجاح أو العصر الذي 
عاش فيه. لكن إشارة عَرَضِية رد عند الأندلسي كفيلة بفكٌ 
هذا اللُغز وإزالة الإبهام في (ناريخم) ُتلق اد نقلاً عن 
الأصفهاني واستناداً إليه» ارتأی الأندلسي أن الرائش «ضم 
حضرموت؛ إلى مملكة سبأ. وحتى في هذه الحدود, فان 
املك يظل ملكا أسطورياء ولكن وضعيّته تصبح أكثر قابلية 
للتحدید؛ فهو دراش» الناس بالغنائم بعد ضمّه حضرموت» 
با يؤكد انتسابه إلى عصر «ملوك الطوائف» ولیس إلى أي 
عصر آخر. لکن ابن الأثير يضع الرائش هذا في عصر اللك 
الفارسي (منوجهر) (منوشهر) (الكامل: ۱: ۱۱۸ لایدن - 
هولندا) ون أبقى على الطابع الأسطوري لحروب هذا الملك 
في الهندء على غرار ما فعل الأندلسي ووهب: (التیجان: 
٩‏ نشوة الطرب: ۱۱۱). 

دکان قد غزا الهند قبل الرائش من ملوكهم أربعة: 

سبأء وحميرء ووائل والشكسَك» وأبقوا عليهم خراجاً 

يحملونه إلى اليمن. فلمًا ولي الرائش وجاءته هدايا 

الهند رأى فيها من العجائب واللطائف ما حمله على 

غزو الهند» ووصل إليها وبنى فيها مدينة سگاها: 

الرائش وهي مدينة الهند العظمى التي تسميها الهند: 

الرائد» 
تُعِيدُ هذه الحروب الأسطورية في الشرد الإخباري العربي 
تذ کیرنا باحروب الاسطورية للملك داود في التوراةء ۳3 
يدعونا إلى الاشتباه بالمادة الأصلية التي انبققت منها «مواد» 
هذه الحروب. ففي حالة (الرائش) و(ناشر النعم) (یاسر 
يَفْنعم في النقوش) فإن حروب الاسكندر المقدوني 
وانتصاراته اللامعة في کل آسيا بعد اجتياح فارس وسقوط 


(داریوس) (دارا) ملك فارس في معركة «ماراتون 556٠‏ 


القسم الثاني: الأنساب 


ق.م.) وإحشورش الأول في معركة «سلامين 1۸۰ ق.ع.)» 
فإن صورة (بطل عالمي) كانت قد ترسّخت وتداولتها سائر 
الأم وراحت تروي أخباراً عنهاء كما لو كانت (أخبار) 
أبطالها هي. لقد أصبحت صورة الاسکندر القدوني وأبطال 
اليونان في الحروب اليونانية ‏ الفارسية طوال ذلك العصر 
والعصور التالية» صوراً «محلية» أيضاء وباستخدام تعبير 
الأندلسي (نشوة الطرب) فإن الأم تنازعت في نسب 
الإسكندر وكل أئة تدّعي أنه منها (الأندلسي: ۱۱۲): 

«ولعلو ذكره فقد تماذبتة الأم. کل أُمَةٍ تذعي أنه 

منها). 
وفي حالة (الملك داود) في الشرد الاخباري العوراتي» فان 
حروبه الأسطورية تکاد تکون رجع صدی لمويات وأخبار 
الملوك الآشوريين» ولعلّها رسخت في ذاکرات رواة آخبار 
التوراة في فترة السبی البابلي» حيث جری تَنْسييُها إلى بني 
إسرائيل کحروب عظيمة» وسوف نری - تالياً ‏ الصلة بين 
(داود) ورد اللقب الملوكي الاشوري. هذه الحروب التي 
تدمج فيها «مواد تاريخية) متنائرة» بمواد وموویات أسطورية 
سابقة عليهاء تولف «بُنية التمائل» التي نجدها في السرد 
القديم. 
ليست هذه الحروب المؤشطرة» حيث ينقلبُ (امحلي) إلى 
(عالمي) تماما كما يتمّ وبالطريقة ذاتهاء امتصاص ما هو 
(عالي) في بُنى سردية (محلية)؛ أكثر من دمج للصور التي 
سوف يجري» في كل وقت» تَعْظِيمُها بقصد الإبلاغ عن 
الفكرة الرومانسية ذاتها: 
بعت الحياة في بلدٍ كان يتعاكل تحت ضربات الطبيعة 
الجاحدة؛ إثر انهیار رسد مأرب) وخراب الجنة» ثم ظهور 
ملوك الطوائف الذين قاموا باقتطاع أجزاء من الدولة 


حروب داود 
(«لكن الإرميين هربوا من 
دام یسرائیل 
قتل داود من إرم سبع مئة 
راكب 
وأربعين الف فارس 
ضرب شوبك رئيس جندها 
قمات هناك»). 
من ترجمة الصليبي 
الخاصة لمقاطع من سفر 
صموئیل الثاني عن حروب 
داود. 

(تص كمال الصلييي: 0۸, 

(1۸ :٠١ المقطع:‎ 


حروب داود 
(نص التوراة العربية) 
«فانهزمٌ الآراميون من وجه 
أإسرا اكيل. وأملك داود من 
الآراميين سبعة آلاف مركية 
وأربعين الف راجل وقتل 
شوفاك». 
موحد منه داود آلف مركبة 
وسبعة آلاف فارس وعشرين 
آلف رجل. فقتل داود من 
الآراميين اثنين وعشرين ألفا 
وأقام داود محافظين في آرا ام 
دمشق. فصار الارامیون 
رعایا لداود يؤدون الجزية.. 
(صموئیل 
۳/۰۰ 


شقيقات قريش 


ذو هب 
ا 
ملكا تدينٌ له الملوك وَتَّحِشِدٌُ 
من بعده بلقيس كانت عمُتي 
ملكتهم حتى أتاها الُدمُد 
وقال بعض الحارثيين يفتخرٌ 
بكون ذي القرنين من اليمن 
يخاطبٌ قوماً من مَُضَر: 
سمّوا لنا واحداً منكم نعرفه 
لي الجاهلية لاسم الملك محتملا 
كالتبعين وذي القرنین يقبله 
آهل الحجا واحقّ القول ما قبلا 
وقال النعمان ين يشير 
الانصاري: 
ومن ذا يُعادينا من الناص معشرٌ 
کرام وذو القرنین متا وحاتم» 
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(المركزية) وتحطيمها. لقد شرعت (مجتمعات الخراف) 
بتحطيم دولتها التي ضاقت بها ذرعاًء بتفكيكها والاستيلاء 
على مصادر القوة فیها؛ حيث بوسع كل قبيلة أن تمتلك» 
آنعلء جزءاً خاصاً بها من هذه القوة المورّعة. مثل هذا 
التناغب للقوة والاستحواذ عليها وإعادة تقاسمها بين 
القبائل يحدث غالباً في سياق تحدّر جماعات جديدة 
وانزلاقهاء إلى عالم البداوة وانقلاب (مجتمعات الخراف) 
إلى جماعات مُتَبدّية) ثل ارتدادها عودة إلى الماضي» قطعاً 
مع الاستقرار لصالح الهجرة والترحال. وليس مثل البدوي» 
حتى بعد استقراره الطویل؛ من مُغرم بالعودة إلى الفضاء 
الرحب للترحال. ۱ 


يلاحظ نشوان بن سعيد الأندلسي في (نشوة الطرب: 
۰0 ) نقلاً عن البیهقی أن ملوك الطوائف ظهروا بعد 
مصرع (دارا) (داريوس) ملك فارس» وهذا يعني أن الملك 
الحارث الرائش (اخلق) لم يظهر على السرح التاريخي الا 
نحو عام 4٩۰‏ ق.م.: 

وان رؤساء اليمن وأذواءها بعد سيل العَرم لم ینقادوا 

إلى تع بل صاروا ملوك طوائف. 

ووافق ذلك كائنة الإسكندر في قعل دارا ملك 

الفرس». 
لكن وهب بن منبه في (التيجان: ۱۱۰) يزعم أن المسلمين 
سألوا ابن عباس عن «ذي القرنين من هر فقال إنّه 
(الصعب بن ذي مرائد الذي مکنه الله في الارض وأتاه من 
كل شيء سببأء فبلغ قرني الشمس وداس الارض وبنی 
السدٌّ على ياجوج وماجوج). وهذه بالضبط هي صورة 
الإسكندر القدوني في المخيال العربي القديم. ول كنا رأينا 
مزاعم النشابة اليمنيين عن اسم (لقب) الرائش وقولهم إنه 


القسم الثاتي: الأنساب 


(ذو مرائد) وائه غزا الهند وبابل وفارس» فان الرائش في 
هذه الحالة يصبح ب للاسکندر القدوني ویدخل في قوائم 
الأنساب اليمنية والعربية» على هذا النحو: 
«ذو القرنين الب بن الرائش. وقد اختلفٌ فيه 
اختلافاً كثيراً: فقيل كان نبياً. وقيل كان ملكاً وقیل 
كان من العرب. وقيل كان من العجم. نشوة 
الطرب: ۰4۱۱۲ 


تشیه الاقتباسات الانفة من وهب والأندلسي وابن ‏ قتیبة» 
اا وغيرهم إلى أ مَرُوياتهم تتضمن صوراً نمطية 
شديدة التكرار لملوك آخرین» وردت أخبارهم في مواضع 

مختلفة من تاريخ اليمن القدم. ولكن لا وجود لهم في 
مسرح التاريخ الحقيقي» ومع ذلك فهم دخلوا في صلب 
قوائم الأنساب حيث ان مؤرخاً حصيفاً مثل الهمداني» فر 
نقاشاً صاخباً حول نقل نسب الحارث الرائش من بني 
الصّوار إلى نسب حمير الأصغر. وهذا ما یوضح نوع 
المشكلات التي تثيرها هذه الانساب وقدرتها على تفجير 
حساسيات ثقافية» كانت تلعب باستمرارن دوراً حاسماً في 


ج ‏ أنساب مُختلقة 


على غرار موذج الخلط بين «الرائش» و«ناشر النعم»» وهو 
(ياسر يهنعم في النقوش) الذي تحوّل عند الإخباريين 

والنشابة إلى أب مباشر للاسكندر القدوني» وهذا بدوره 
ذاته في تقاليد السرد الإخباري القديم. ويبدو أن طائفة من 
الورخین .العاصرین والمشتغلين في حقل التاريخ العربي» 
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حروب بني إسرائيل مع آهل 
مكة 


(نشوة الطرب: ۱۳۱) 

د... قشر اليِمّم على الناس 
حتی سمّوه ناشر النعم. 
وکانت في زمانه حروب بني 
إسرائيل مع أهل مكة وذلك 
أن التبايعة داست بلاد الشام 
واستعبدت آهلها. فوجدت بنو 
إسرائيل فترةٌ بدخول ناشر 
النعم إلى المفرب فجمعت 
جموعاً كثيرة من بني 
إسرائيل وساروا إلى جزيرة 
المرب. ثم كان دضول 


بختتصر بلاد العرب». 


داود الملك 

«وکان داود ابن ذلك الرجل 
الافراتي من بيت لحم يهوذا 
اسمة يُسلي». 

«ثم قال صموثيل ليْسّي: 
إرسل فجثنا به لاننا لا 
نجلس ال الطعام حتى ياتي 
فهنا. فأرسل وأتي به وکان 
أصهب وسيم المنظر». 
(صموئيل ۱: ۱۲/۱۷ ۲۱) 


شمر برعش الملك 

بقعدان. وتلخیص خبره آتهم 
سموه تُبّعاً الاکبر وان كان 
قد تقدمه غیره من التبايعة 
وهى الذي ذکره الله في کتابه 
لاهم یلم قوم ‏ لانه 
لم يّقُم قط للعرب» قائمٌ 
أحفظ لهم هنه.... 

المصادر المماظة _ 
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كرروا» هم أيضاًء نماذج الخلط هذه» وقاموا باستخدام 
بعضها للتدليل على وجود شخصيات «تاريخية» لا وجود 
لها في الواقع. رن تاريخ اليمن القديم من هذه الزاوية» يع 
بشخصيات وأبطال وملوك لم يوجدوا قط ومع ذلك وضع 
النشابة اليمنيون لهم أنساباً وشجرات وفجروا حولها نقاشاً 
استمر قروناً عدّة» حتى بات إنكارها أو ختى التشكيك بها 
أمراً مُتعذراًء وربا يعد مشا ب «مقدسات» ثقافية. 
وكما أن ل «داود» اللك في التوراة نسبه الذي يعد مروراً 
بسبط (لاوي) حتى «عابرة» وله حروب أسطورية ودمملكة) 
قام الخيال الأوروبي المسحور بالشرق بتعظيمها ومضاهاتها 
بالامبراطوريات القديمة. وكما أنَّ ل «سليمان» ابنه» الصَّيتٌ 
ذاته» فان للحارث الرائش وناشر التعم والصعب ذي القرنين 
وصيفي بن شمرء وشگر يرعش وافريقيس» حروباً أسطورية 
وممالك ممائلة» سيبدو آي نقد لإخبارها أو ی مراجعة 
لزوياتها» ضرباً من ضروب «تدمیر التاریخ». وفي واقع 
لام فان تدميراً من نوع ماء لهذا التاريخ الزائف سيكون 
ضروریا وعکنا من خلال نقد قوائم الأنساب بوصفه 
الدخل اللازم لكل مراجعة حصيفة. 
في راي صاحب (التیجان: ۳۷) وصاحب (نشوة الطرب: 
۲ وسائر الاخباریین القدماء الذین نقلوا مَرویات يمنيّة 
الأصل مدؤنة أو شفوية فان (شتر يرعش) ملك مقاطعة 
(غُشدان) اليمنية الصغيرة هو یم الأكبر)» الذي ذکره 
القرآن: «َهُم حير أم قوم تیم الدخان ۳۷] وهذا جائز 
ومقبول في هذه الحدود وذلك: 

«لأنه لم يقم قط للعرب قائع أحمّظٌ لهم منه يتجاوز 

عن مسیشهم ويُحسن إلى مُخينهم. وكان بدو 

قحطان شاكرين له» فضربت به الأمثال». 


القسم الثاني: الأنساب 


واستناداً إلى آخباره عند النشابة والإخباريين الیمنیین والعرب 
فقد كان: 
«آبوه ناشر النعم قد مات بأرض العجم ودفن في جهة 
الدّینور فبلغ شمراً أن اليد والکرد عبثوا بقمره 
ورخامه وزجاجه فنلر د شگر ليرفعنٌ ذلك القبر 
بجماجم الرجال». 
ويُفهم من هذه الموويات أن شمر يرعش خاض حرباً ضد 
فارس في زمان قباذ وابنه بلآس» وأن الملك اليمني عزم قباذ. 
«وتحصّن منه قاذ املك بجبل. وقال لابنه بلاس 
اقتلني فإني میت على يد تكع: نشوة: 61137 
وطبقاً لهذه المويات فان شمر يرعش يكون قد اصطدم 
بقكاذ ملك فارس نحو ۵۳۱ م أي على مقربة من ظهور 
الاسلام. ول كان شر هذا ابناً ل (ناشر النعم) فإنهما - 
في هذه الحالة ‏ يكونان قد حكما (غشدان) في هذا العصر 


وليس في أي عصر آخر. لكن هؤلاء الرواة سرعان ما 


يعودون إلى وضع الملكين اليمنيين في عصر نبوخذ نضّر أو 
الاسكندر القدوني» بل إن السبي البابلي بخسب وهب بن 
شمر يرعش هذا: 

«إن بني (سرائیل الذين أجلاهم ُحُتنصّر عن القدس 

إنما دخلوا بلاد الغرب وسکنوا في أيْلَةَ والمدينة' وخییر 

في يام صيفي» وأنهم خاطبوه في ذلك فأذن لهم 

وقال الأرض لله فاسكنوا حيث شتتم). 
هذا الدمج المثير للصور والأحداث والوقائع والعصورء يخفي 
بدهاء (مواد تاريخية) مهمة للفایت من شأن التحقّق منهاء 
أن يُعيد لنا أجزاء من التاريخ الضائع والمنسي. لنلاحظ أن 
الرواة يتحدثون عن ملك (عُشدان) المقاطعة اليمنية لا عن 
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حروب داود 
«وهشؤلاء روّساء الاب‌طال 
الذين كانوا لداود. ممن 
صاروا آقویاء معه في مُلکه 
ليقيموه مع كل إسرائيل ملكاً. 
اشبغل بن حكموني رئيس 
الثلاثين وقد اشرغ رمحهه 
على ثلائمتة فقتلهم بمرةٍ 
واحدق 
ثم إبشايء آخو یوآب وهو 
رئيس الثلاثة. هذا أشرمٌ 
رمحه على ثلاث مثة وقتلهم. 
(سقر الأحبار 
الاول: ۰/۱۱ - ۲۶) 


Ah 


حكم اليمن ككل ومع ذلك فان هؤلاء اللوك يقومون 
بحروب ذات طابع عالمي يتجاوز (محليّتهم) ونطاق 
مشايخهم القبلية. وهذا مصدرٌ آخر من مصادر التمائل في 
السرّدين العربي والتوراتي» لا بتضئنْ أدنى قدر من الحاكاة» 
بل هما يسيران في اتجاهين مستقلّين ولكن متمائلین في 
روايتهما لموضوع واحد هو وجود ملوك في «مقاطعات» 
صغيرة» يخوضون حروباً ذات طابع امبراطوريّ. فكما 
أصبحت (حروب داود) انطلاقاً من «مشيخته» الصغيرة 
حروباً كبرى لإخضاع جماعات وشعوب متمرّدةه فان 
(ناشر الیعم) (ياسر يهنعم) وابنه شمر یرعش ثم حفيدهما 
(صيفي) يخوضون أيضاء حروباً عالياً انطلاقاً من غمدان 
المقاطعة اليمنية التي ظلّت تحت سيطرة الحميريين. إن إشارة 
وهب والأندلسيّ وسواهما (كالهمداني ‏ مثا إلى انتقال 
امجلوٌّين من أسرى بني إسرائيل بعد السبي البابلي 01۲ 
ق.م. إلى العيش في (يشرب) و(خیبر)» هي إشارة مهمة 
للغاية على الرغم ما يبدو أنه طابع أسطوري أضفي على 
المؤوية» إِذْ هناك شكوك حقيقية» جوب فحصها كمال 
صليبي في (حروب داود) و(التوراة جاءت من جزيرة 
العرب) وحرج منها باستتتاجات رائعة» حول الواضع 
والأماكن التي أجلي الأسرى نحوهاء فهم لم لوا جميعاً 
إلى بابل كما يُعتقد وإما إلى إماكن داخل الجزيرة العربية 
ایضا وهذه كما يعتقد وهب والأندلسي وسواهما هي 
يثرب وخیبر. 


إذا كنا قمنا بوضع الرائش وناشر النعم في موضعهما 
الصحيح کملکین في (مشیختین) صغيرتين جنوب غربي 
الجزيرة العربية» وفحصنا الرویات الخاصة بحروبهما العالية» 
فان هذا العمل یفترض إعادة فحص أسطوريّة ملك آخر هو 
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شمر يرعش (بهرعش)» عبر إعادة فحص أنسابه التي تخیلها 
الرواة والنشابةء لأن هذا الاسم أو (اللقب) كما نرتعي؛ 
تحوّل عند المؤرخين المعاصرين» بسبب تضارب الروايات 
الإخبارية وتداخلهاء إلى أسماء لعلاث شخصيات أخرى 
حملت تسلسلاً غریبا كما عند جواد علي (المفصّل في 
تاريخ العرب قبل الإسلام: 27 ۳): شمر يهرعش الأولء 
والثاني والثالث. فمن هو شتر يرعش هذا ومتى حكم في 
(عُعدان) أو سبأ وريدان؟ 

استناداً إلى النقوش اليمنية التي حصل عليها غلاس 
وماليفي | کنه ستنتج جواد علي أن ثمة صلة بين شتر يرعش 
وناشر النعم مسآ تماماً كما انترض وهب والأندلسي 
والهمداني. ففي نص 628 618 ارتأی غلاسر أن شمر 
یهرعش انفرد بالحكم دون أبيه في «سباً وریدان» ربا بعد 
وفاته وذلك بسبب العبارات الفامضة في النّصء وافترض 
جواد أن شخصاً ما شارك شر يهرعش في الحكم بعد وفاة 
ياسر يهنعم . 

وقدّر فيلبي أن النص قد يكون دُوّن نحو 775 بعد الیلاده 
وهذا التاريخ يُطابق ‏ في رأينا ‏ تاريخ حكم سابور (1١14؟‏ 
- ۲۷۲ م) ولیض قباذ بن فيروز 1۸۸ - ۵۳۱ م الذي 
دعي عند الإخباريين العرب ب (قتاذ بن شهريار). يمد هذا 
النقش, الطريق أمامنا لاعادة تفكيك الزويات الخاصة بملوك 
(اليمن؛ أو عُمدان أو سبأ وريدان) بفصل الألقاب عن 
الأنساب» والتاربخي عن الأسطوري في الحروب» وأخيراً 
بتفكيك الدمج في الزمن. 

أولاً ‏ زن (شمر يهرعش) هو لقب لأمير أو ملك في (سباً 
وريدان) وعاصمتها غشدان» مثله مغل (ناشر النعم) أو 
(الرائش). 


كما رواها ياقوت (۳: ۲۷۹) 
«لمًا مات تاشر يذعم الملك 
قام الملك بعده شمر بن 
أقريقيس بن ابرهة فجمع 
جنوده وسار في خمسمثة 
الف رجل حتى ورد العراق 
فاعطاه بشستاسف ‏ ملك 
الفرس - الطاعة وعلم آن لا 
طاقة له بکثرة جنوده وسار 
إلى الصّفْد وامر بهدم مدينة 
سمرقند فهدمت المدينة, 
فسمیت شمر کند آيْ: شكّر 
هدمها. وقد ذكر ذلك دعبل 
الخزاعي في قصيدته التي 
يفتخر فيها ويرد على الكميت: 
وهم كتبوا الكتابٌ ببابٍ مرو 
وباب الصين كانوا الكاتبينا 
وهُم سموا قديماً سَمَرُقنداً 
وهم غرسوا هناك التبتيناء. 
اي آهل التبّت - 
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شمر يرعش 
(رواية الشعبي) 


«عامر بن شراحيل ين عبد 
ذي كبار الشعبي الحميري 
آیو عمر. عاش في عصر عبد 
الملك بن مروان وكان من 
كيار علماء عصره وعمل 
رسولاً عند عبد الملك للروم. 
والشعبي نسبته إلى شعب 
وهو بطن من همدان. ت: قي 
٠ه‏ 

یقول: عن رجل من چیوان 
همدان يقال له عبد اش, قال: 
بینا نحن في الصّعْد مع قتيبة 
بن مُسلم الباهلي حين فتح 
سمرقند إذ نظر إلى حجر 
مُلصق على الباب فيه خطوط 
کانها المربية وليست بها. 
قال: واش لا اظن هذا الكتاب 
إلا لبعض ملوك حمير. اطلبوا 
إلي منهم رجلاً حديث العهد 
باليمن يعرف كتابة حمير. 
فقيل له هذا عثمان بن أبي 
سعيد الفيواني فجاء 
الرسول وأنا ولیاه في خيمة 
فانطلق به فقرا: 

شمر يرعش ملك العرب 
والعجم..». 


- عن التيجان ‏ 


۸ 


ثانياً - نتسب هذا الملك إلى حمير التي ظلت تحكم اليمن 
حتى صعود حفيده ثم موته (صيفي) حيث انتقل الحكم إلى 
كهلان» الفرع الكبير من الآسرة الحميرية» بحسب ما زعم 
الإخباريون اليمنيون: (الاندلسي» وهب: وانتقل الحكم من 
يعده من حمير إلى كهلان ثم عاد بعد ذلك إلى حمير: 
CTY ۸‏ كما يُزعم» کذلك. أنه انتقل إلى مكة للتعبد 
حيث دفن هناك). 


ثالثاً ‏ إن الحروب المزعومة ضد فارس؛ تقع في نطاق المعارك 
التي جرت ضد وكلاء الفرس في مملكة الحيزة في العراق» 
الذين سعوا إلى إخضاع مناطق من اليمن» منها معارك 
(نجران) الشهيرة في التاریخ» عندما قام امرؤ القيس بن المنذر 
بحملته على (نجران) تعويجاً لنفوذ الحيرة على (مالك) 
و(مشايخ) العرب. ولا كانت الحيرة الخاضعة سياسياً لنفوذ 
فارس» تحاول بدءاً من ۳۲۱ م مد نفوذها باتجاه الیمن» 
وخاضت لأجل هذا الغرض معارك ضد الملوك احلیین في 
القاطعات اليمنية, فقد صُوّرت هذه المعارك على أنها 
حروب مباشرة يبن ملوك فارس وملوك اليمن. 


رابعاً - وفي سياق هذا التصوير جرى دمج مَزويات بطوليةء 
تنتسب إلى عصر بطولي لعب فيه اليمنيون عبر كتيبتهم التي 
استخدمها الفرس ضد اليونانيين في هجوم (دارا)» مع 
مزوبات تالية عن معارك ضد الحيرة» وهذا أمر مألوف في 
مَؤويات التاريخ. وفي هذا النطاق أعاد الإخباريون وضع 
مَؤويات من 41٠‏ ق.م. عاشت عميقاً في وجدانهم وفي 
الراسب الثقافي داخل سرد جديد عن معارك ضد الحيزة 
في ۳۲۱ م» وهو زمن طويل كما پُلاحظ وهذا ما يُفشر 
لناء لاذا يضع وهب. الملك الفارسي قباذ في عصر 
الاسکندر القدو: ني» ولماذا يصوّر الهمداني ثم الطبري عصر 
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شگر يرعش أو والده تاشر النعم بوصفه عصر الإسكندر 
وقباذ في الآن نفسه؟ (أي عبر دمج عصرین بعیدین 
وتقدیهما كعصر واحدٍ وبطولي حاص بملوك الیمن). 


لقد انتابت بعض الباحثین المعاصرين» الحيرةٌ والدهشة من 
ظهور لقب (اسم) شمّر يرعش هذاء في صيغة (شمر ذي 
ريدان) ولكن في عصر ملك يمني آخر كان يحكم سباً هو 
[نلشرح يَخضِب. لكن الإخباريين لا يذكرون شيكاً عن 
(شمر ذي ريدان) هذاء بل اكتفوا بسرد حروب شمر 
يهرعش الأسطورية في بابل والهند وقتله لقكاذ. وأثناء قراءته 
للنقوش التي حصل عليها فيلبي وغلاسر وهاليفي اضطرٌ 
جواد علي (المفصّل: ۰۲ ۳) إلى تسمية (شمر ذي ريدان) 
ب (شمر تَهُرعش) الثاني ثم الالث» مع وجود صيغة أخرى 
من الاسم» وبذلك ظهر في المسرح التاريخي ثلاثة (ملوك) 
آخرين يحملون اللقب (الاسم) نفسه. غير أن الباحث 
والمؤرخ اليمني مُطهّر علي الإرياني حصل على نقش جدید 
بالمصادفة» في منطقة (بيت ضبعان) سوف يُعرف من الآن 
باسم (نقش بيت ضبعان) وقدّم له قراءة مُعَمقة» أسهمت 
في وضع حدّ لوجود (ملكين) مفترضين» بل وأخرجتهما من 
التاريخ جزئياً بوضعهما في موضعهما الصحيح (دراسات 
منية: ۱۸ أكتوبر/ نوفمبر/ تشرين الأول/ تشرين الثاني: 
۵۶ 


یسرد نقش (بیت ضبعان) أحداثاً مهمة تتعلق بوجود متموّد» 
على حکم اللك اليمني ایْلشرح يَحْضِب يُدعى (شعر 
تمحمد) تجح بمساعدة قبائل موالية له في الاستيلاء على 
مواقع استراتيجية في (ريدان)» التي يُسيطر الهمدانيون عليها 
تقليدياء وتمكن ‏ بالتالي ‏ من إبعاد الحميريين مُعلناً نفسه 
(ملكاً على سبأ وريدان). بيد أن الملك السبعي إيلشرح 


۰۹ 


ضبعان 
«هذا هو القیل - شرحعفت 
یامن الذرانهي - من «بني 
ذرانح» المرابعین لتحالف 
«قشم» وهو بعلن أنّه قد بنی 
واشس واعاد وجند وانجز 
وزین مصنعتهم المسماة 
ب (تعرمان) ونلك بعد أن 
دمّرها وأتلفها إل شرح 
يخصب ملك سباء أثناء 
الحرب التي كانت قائمة بين 
«ملوك سباء وبني ريدان كما 
تم ذلك بعون سيّدهم يَهْحَمْدٍ 
ملك سبأ وذي ريدان وبعون 
وقوة قبيلتهم ذمار». 
(إيلشرح يخصّبٌ 56 ۵۰ 
قم.). 
(مُطهّر علي الإرياني: دراسات 
يمنية: ۱۸: )۱۹۸٤‏ 
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۰.۳۰ 


يَخضِب قاوع هذا التمزد وخاض حرباً ضارية ضدّه. كما 
شن حملة (تحقيرية) طمست الاسم الحقيقي له, فکان أن 
سججل اسمه في النقوش على هذا النحو: شمّر ذي ريدان 
(أيّ شمر الذي استولى على حصون وقلاع ريدة). لقد 
فهم جواد علي بصعوبة بالغة النص الخاص (بشتر ذي 
ريدان) حين تناول بالتحليل النقوش التي حصل عليها 
غلاسر 628 618 (المفصل: ۲: )۱4٩‏ لا بسبب الفجوات 
العديدة فيه وا کذلك بسبب افتراضه غير التطابق مع 
الوقائع الخاصة ب (شمر یهرعش) ابن یاسر يَهُنعم» لذلك 
اضطرٌ إلى تسميته ب (شتر يهرعش الثاني). على أَنَّ نقش 
بيت ضبعان أعاد الأمور إلى نصابها الصحیح لأن القصود 
من لقب (شمر ذي ريدان) إا هو على وجه التحديد 
المتمرّد على حكم الملك اليمني» والذي ضاع اسمه بسيب 
الحملة التشهيريّة والتحقيريّة له» والتي جعلت منه لا (شمّر 
یَهحمد) بل (شعر ذي ريدان). لقد صمت التمود صمتاً 
مطبقاً ولم يترك أيّ دليل على اسمه الحقيقي. 

يتضّح من هذا الثال النموذجي» أن طائفة من ملوك اليمن 
الذين أدرجوا في قوائم الأنساب» وأطنب الاخباریون في 
توصيف معاركهم وأشطرتهاء لم يكونوا في الواقع» سوى 
«ملوك» في مشايخ ومحميّات صغيرة» تداحلت الروايات 
عنهم مع مزوياِ أقدم عهداً ون هؤلاء لم يعرفوا لا 
بالألقاب التي حملوها. ولكن» وبفضل نقش بيت ضبعان 
أمكن إخراج (ملكين) أسطوريين من قائمة ملوك اليمن 
وانسابهم. 

والأمر ذاته ينطبق على ملك أسطوريّ آخر دعاه الإخباريون 


العرب ب (آفریقیس) زاعمين أنه هو الذي أعطى أفريقيا 
اسمه عندما زحف نحوها. 
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- أفريقيس اليوناني في قوائم أنساب قحطان 

عند سائر الإخباريين القدماء يُعرف «أفريقيس» هذا بأنّه ابن 
ل «أبرهة»» ولكن يضح من تسلسل النسب» أنهم قصدوا 
به حفيداً من أحفاد حميرء لا الك الحبشي الذي استولى 
على اليمن عام ۰۷۰ م» ذلك أ هذا التسلسل يصعد به 
إلى شجرة ناشر النعم (ياسر يهنعم)» كما يزعم أنه في 
حروبه الأسطورية الكبرى» زحف باتجاه أفريقيا ليعطيها ا 
ویت رکه هناك إلى الأبد كدليلٍ على عظمة ملوك حمير. ولا 
كان التاريخ يجهل وجود ملك بهذا الاسم ولا توجد أيّة 
نقوش تدلل على أله حكم في اليمن أو مقاطعاتها الممزقة 
بان حکم ملوك الطوائف» فان من البدهي أن ار الشكوك 
بشأن صححة نسبه الذي سطره الإخباريون. 


لكن رواية ابن العبري (تاريخ مختصر الدول: ۲ه) تعطي 
الیل المطلوب لهذا اللغرء لأن «أفريقيس» هذاء ليس سوى 
«أفريقيا يانوس» قائد قوات الإسكندر المقدوز ني في (فر خحیذو نیا» 
ابن العبري للاسم ‏ وأن هذا كان في 
عصر ارتحششتا الثاني المعروف ب (لمدبّر) نحو ۳۹۲ ق.م. 
واسمه الحقيقي هو (إميليانوس شيبون) ولكنه تلقّب 
ب «أفريقيانوس» أي: إميليانوس الأفريقي. ويبدو أن اليمنيين 
الذين شكلوا قوام الكتيبة العربية التي قاتلت مع الفرس ضد 
الیونانیین طوال عصر الحروب الفارسية اليونانية 4٩۰‏ ق.ع.» 
ثم بعد تحوّل هذه الحروب» إلى حروب يونانية ضد الفرس 
بدءاً من عام ۰ ق.م.ء قد احتفظوا لا باسم الاسکندر 
«ذي القرنین؛ وجعلوه ملكا يمنياًء وإئما بأسماء بعض قوّاده 
العظام أيضاً. وهذا أمر مألوف في إطار تبادل الرواية عن 
التاريخ وتداولها يبن القبائل» فهي مع الوقت» تغدو جزءاً من 
تاريخ القبيلة الراوية» كما يصبح أبطال هذه الرواية أبطالاً 


سب بحسب رمسم 


ضف 


نسب افریقیس اليمني 
«الهمداني: ۲: أفريقيس بن 
ذي المنار بن المارث 
الرائش بن ذي شدّد ‏ والد 
شمر يرعش». 
الأندلسي ووهب 
«وقيل: كان أفريقيس ين 
آبرهةء السلطان» وأنه أنفذ - 
أفريقيس - إلى المشرق وسار 
هو إلى المغرب. وبتی آفريقية 
وأنزل بها بقية الكنعانيين 
وهم البرير». 

(نشوة الطرب: ۳۸ ۳( 


شقيقات قریش 


نص زئيف هرتزوغ 

«بعد ۷۰ عاماً من الحفريات 
المكتّفة وجد علماء الآثار أن 
كل ماقام به الآباء ‏ فى 
أسطوريٌ. الإسرائيليون لم 
يُقيموا في مصر ولم يهاجروا 
(يخرجوا) منهاء ولم يفتحوا 
أرض کنعان ولا توجد آية 
إشارة لإمبراطورية سليمان 
وداود آو لاي مصدر إيمان 
بإلهإسرائيل - یهوه - 
والحقيقة المُرّة التي یصعبٌ 
ابتلاعبا هي أن مملكة 
|سرائیل الموحدة» المزعومة» 
والتي وصفت بانها قوة 
اقليمية كانت في المقيقة 
«مشيخة» صفيرة. 

[من تقرير نشرته هأرتس 
ومرکز الوثائق 101 لعالم 
الآثار الإسرائيلي هرتزوغ في 
[Y ۰۰ / ۹ / ۱۰‏ 


یاجوج وماجوج 
«.. وکان قد اعطاه اش كل 
لسان یکلم به جمیع من يمر 
عليه فبلغ یاجوج وماجوج 
فقاتلهم فغلبهم واتی منهم 
بامَةّ یقال لها بتو علجان بن 
یافث.-.». 

(نشوة الطرب: ۱۱۷) 
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للقبيلة نفسها. ومن الواضح أن وهج الانتصارات البطولية» 
الباهرة والمفاجيمة لعرب اليمن» الذين كانوا يرون (أبطال 
الإغريق) وهم يذيقون الفرس أشدّ أنواع الهوان» قد رسخت 
ثم ترسّبت في القاع الثقافي العميق مجتمع اليمن؛ الذي ظل 


تسكبت مَرويات هذا العصر داخحل النسیج القدم للشرد 
الاخباري» بما ساعد على َنْسيبها إلى «تاریخ الیمن» نفسهاء 
وجرى امتصاصها وتصوّرها كانتصارات «يمنية»» مع أنها 
تسب إلى عصر ارتحششتا الثاني» الذي كان أو ۳ 8 
سگاه اليونانيون ب (إرطاكسراكيس»» الم ب عند القبائل 
إلى (کسری)» نحو 404 ق.م. حيث صار لقباً ملوك 
الفرس. 
إن أسطورة «سد يأجوج ومأجوج» تقع هناء في هذا الیز 
الدامي من العصر البطوليء زد ذكر المؤرخ اليوناني بيلينوس 
في روايته لأخبار حملات الاسکندر المقدوني» أن هذا أقام 
سدًا على مدخل نهر آسماه بیلینیوس ب «نهر الملك» [وعند 
الإخباريين فإن شمر الأسطوري هذاء كان مثل (سليمان) 
نظیره؛ يتكلم بكل لسان مع البشر والطيور والحيوانات]. 
بهذا العنی» لا وجود للك يمني (حميري) اسمه أفريقيس 
كما أن تسبه الذي تخيّله الإخباريون اليمنيون والعرب هو 
شختلّق, وهذا ما يفسّر الحيرة والاضطراب في 
المؤويات الخاصة به» والتي تضعه تارة في عصر أبرهة 
اثيشي ولاه - ٩۷۰‏ م وتارة أخرى في عصر ياسر يهنعم 
في القرن الخامس اليلادي؛ ومراتِ عدّة في عصر الاسکندر 
ري أو ارتحششتا الفارسي نحو 7517 ق.م. 
وهذا ما ينطبق أيضاً على شخصية ملك يمنى آخر مُختلق 
هو (لقمان بن شذاد بن عاد). ١‏ 


نسب 


القسم الثاني: الأنساب 


- لقمان اليمني» لقمان الآشوري» لقمان الارمي 
عاشت كه لقمان» عميقاء ؛ في وجدان العرب 
مک نبی وهو غرف ب (لقمان بدکیم) . ويحسب 
مزاعم لوهب بن منبه فان حمير تُسمّيه (الرائش) لأنه كان 
أيضاً قد: 
«راشهم وأحسن إليهم وكان متواضعاً لله ولم يتوج 
على عادة من كان قبله من الملوك؛ (التيجان: 1٩‏ 
الأندلسي: ۱۰5). 


ونسبة بحسب الأندلسي ووهب» هو: لقمان بن شدّاد بن 
عاد بن عبد شمس بن وائل بن حمير ون شقيقةٌ كان 
يُدعى (ذي شدد) وقد حكم بعد لقمان. كمايُدعى 
شقيقه» إضافة إلى هذا اللقب الذي غرف به ب (الهمال)» 
ولکنه ينث 2 ب إلى ولده الطاط بن السكسك بن وائل» وهذا 
أمر متناقض وغریب. 
ما یلفت الانتباه في العکو ين الاخباري العربي 
لقمان» آنها مؤلفة تُنیاً من صورتین متمائلتین 3۳ 
[حداهما صورة لقمان اللك اليمني» والأخرى (لقمان 
الحكيم)» وهذا ما يُعيد تذکیرنا بالصور الاخبارية التوراتية 
المائلة لسلیمان وداود» فهما ملکان وحکیمان أو یظهران 
بوصفهما نبيين. ولذلك يجوز الافتراض بأن مغل هذه 
الشخصيّات هي خلاصة دمج لسلسلة من الصور الناظمة 
التي تنبئق من أساطير عدَّة منها الأسطورة التي نقلها 
الجاحظ في (البيان والتبيين: :١‏ ۱۸۰) والتي تدور حول 
زواجه من أخته وإنجابه لابن منها دُعي ب (لقِيم): 

«وکانت العرب تُعَظم شأن لقمان بن عاد الأکب 


۳۳ 


نسب لقمان بن شناد بن 
عاد 
«لقمان الحكيم بن عيفا بن 
قذین بن صرور. كان نوبّياً 
مولى للقين بن جسر. ولد 
لعشر سنين من مكك داود. 
وکان عبداً صالحاً فمن الله 
عليه بالحکمة والزهد وعاش 
حتی ظهر النبيّ يونس». 
(المسعودي: ۱: 1۳) 


شقيقات قریش 


لقمان والمجاعة 
.. ثم ود لوحاً آخر فيه 
مکتوب: آنا حبة. وهذه أختي 
لبّة. بنتا شداد بن عاد. أتت 
علینا ازمات طلبنا فیها صاعاً 
هن بز (دقیق) بصاماً من 
دز فلم نجده». 

(نشوة الطرب: ۱-۹ 
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والأصغر لُقيم بن لقمان وهذان غير لقمان الحكيم 

المذكور في القرآن على ما يقول المفشرون». 
على هذا النحؤء وفي مقابل افتراضنا بوجود شخصيتين 
تحملان اسم لقمان» أحدهما ملك والآخر حکیم» يعطي 
الجاحظ تصوراً عن (لقيم) الولود من زواج مُحرم 2 
هو أيضا لقماناً آخر كانت العرب تعظمة. ومن شأن هذا 
التشظي المتواصل والتدافع في شخصية لقمان» أن يُسهّل 
من مهمة نفي وجوده التاريخي ووضعه في إطاره الميثولوجي. 


إل لتقد اليمنيّ القديم» والعربي - الاسلامي تالياً» بوجود 
ملك يمني يُدعى لقمان بن شدّادء يرتكز في الأصل» إلى 
«ثقافة أمثال» و«جكم» نجدها على أكمل وجه في الشّعر 
الجاهلي والتوراة» التي أفردت سفراً كاملاً لها هو «سِفر 
الأمثال»» وفي مشل هذه الثقافة التي عرفتها سائر الأم 
والجماعات القديمة» يتجلى الحكيم في هيئة «ملك» أو نبي 

یمه عن أحلام الجماعة وأفكارها. وما من أمةٍ إلا واحتفظت 
لنفسها رکب آمثال یلمب فیها اللکماء والأبطال دور 
13 يُْصِوٌّرٌُ جوانب من معتقداتها» كما هو الحال 
يقار ا9 الآشوري وایسوب اليوناني ولقمان العربي. ولعل 
أسطورة لقمان العربي كما ترشخت في وجدان العرب 
وثقافتهم» كت بصلات قرابة متينة لأسطورة إرمية وآشورية 
ويونانية أيضاً» عن حكيم يكون هو مصدر الحكمة كما 
يكون مصدراً للمكائد. 


لقد عثر المنقّبون في مدينة الحضّر العراقية» على نسخ من 


کتاب «احیقار» یتضمن حکمه وأساطيره التمائلة مع حکم 
وأساطیر لقمان؛ وذلك في عداد لفائف من البردى» فضلاً 
عن نسخ آحری کتبت في مراحل مختلفة باللغتين السريانية 
واليونانية. ویبدو آنها أخذت طریقها إلى بابل وآشور في 


القسم الثاني: الأنساب 


عصر سنحاريب نحو ۱۷ - 1۷۱ ق.م. وهو العصر 
الذي يوافق وجود مخلّفات ثقافية تركتها القبائل الارمية 
هناك بعيد انهيار دولتها التي تأسست في بابل زهاء 
٠‏ ق.م» ونحن نعلم أن العرب. آنئلٍ» كانوا يكتبون 
بالارمية التي حلت كلغةٍ عالمية محل الأكديت ولكن مع 
استخدامهم للهجاتهم احلية في الحديث والبادلات الكلامية 
اليومية حتى عام ۸۰۰ ق.م. إن «سفر طوبيا» التوراتي 
يستند كلية إلى أسطورة أحيقار التي يُعرّفها ب «قصة 
أحيكار الحكيمه؛ وقد عُثر على نسخة من هذا السفر في 
مستوطنة يهودية صغيرة في مصر تُدعى «أليفانتين» تعود إلى 
نحو ٠٠١‏ ق.م.» وفي هذه النسخة التي أخذت طريقها 
إلى الكتاب المقدّس لليهودية كجزء من أسفاره التي حژرها 
الكهنةء يتحول «أحيكار» إلى ابن أخ لطوبيت بدلاً من أن 
يكون ابناً لأخته. كما هو الحال مع لقمان» على أن 
الأحداث ذاتهاء تدور في البلاط الآشوري (بلاط 
سنحاريب) بكل ما فيها من مفارقات وجکم وأمثال. یعدم 
كاتب السفر نفسه على أنه أحد المجلرّين إلى نینوی واه من 
سبط نفتالى» جدّه الباشر الذي انفصَلٌ عن داود. وعاش 
كاب البفر الأحداث المأسوية في آشور عندما قعل 
شلمانصّرء وتولى ابنه سنحاريب الحكم في البلاد» وفي هذا 
العصرء أصبح (أحيقار) هو كاتب السجلات الالية والإدارية 
في الملکت ولهء فضلاً عن ذلك» نفوذ قويّ في البلاط. في 
هذا الإطار يقدم كاتب السفر نفسه على أنه ابن أخي 
أحيقار (أحيكار) الذي كان حكيماً (وعَقيماً). بينما تقول 
النسخة الإرمية أنه: كان رجلاً عقيماً تبنى ابن أحت له 
يُدعى «نادان», فيما تقوم النسخة العربية بجعله نتاج لقاء 
مُحوّم (زواج) بين لقمان وأخته, حيث تنجب منه ابنأ هو 
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احيقار 
«... قَمَلَّكَ أسرهدون ابنه 
مكانه. وول احيكار ابن اخي 
عنائيل على جميع حسايات 
مملكته. وكان له سلطانٌ على 
جميع الشؤون الإدارية. 
فتوسّط لي أحيكار فُعدث إلى 
نينوى. ذلك بان احيكار كان 
رئيس السّقاة وأمين السز 
ورئيس الشؤون الإدارية 
والحسابات على عهد 
ستحاريب ملك آشور وقد 
ثبّتهفي مناصبه وكان 
أي ه. 

(سفر طوبیا: 4/١‏ ۔ ۲۲) 


شقيقات قریش 


حكم لقمان (آحيكار) 

(وهب بن منبه: التيجان) 

«... قرات عشرة آلاف حكمة 
من حکم لقمان». 
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(لقيم) الذي یصبح لقمان خاله ووالده في الان نقسه. 

في الأسطورة الإرمية يدر رنادان) لخاله أحيقار مكيدة 
سنحاریب وعدوه» موقعة باسم خاله الحكيم» يطلب فيها 
منه التعاون ضد الآشوريين لخلع حکمهم. ولان الأسطورة 
الارمية تدور في أجواء من الطرائف والکائد والامثال» وهو 
الأسلوب الأدبي السائد والمفضّلء آنذاك في الشقافة 
الآشورية» فقد تضمنت حدثاً طريفاً: ذ وقعت الرسالة في 
يد الك الآشوري الذي طلب - آنعزٍ - إلقاء القبض على 
الحكيم ثم تمضي بعد ذلك الأحداث لتکشف الحقيقية 
ويظهر الحكيم البريء ويُقتصٌ من (الحكيم الزائف) ابن 
الاعت اللتامر. 

تسب هذه الاساطین سواء أکانت إرميةء أم آشورية أم 
توراتية» أم عربية) أم يونانية» عن حکیم وابن أخته (أخيه)» 
إلى الأدب أكثر ما تنتسب إلى التاريخ» وهي تصوّر جوانب 
مختلفة بروح الفكاهة والحكمة من الحياة الاجتماعية 
والتقاليد الثقافية» كما تفشر أشكالاً باطلةٌ من الزواج... ولا 
بد أن المؤوية العربية عن اطلاع النبيّ كه على «مجلّة 
لقمان» التي تتضمن آمثاله وحکمه صحيحة من زاوية أن 
العرب احتفظوا بنسخ من الأسطورة الأدبية القديمة» 
واستمروا في تداولها بوصفها جزءاً من أدب شعبي غني 
بالعبر والواعظ 

ليس مهماً البحث عن الأصل والأسبقية» وما إذا كان ثمة 
(أسطورة أم) انبقفت عنها هله الأساطيرء بل المهم هو 
اكتشاف التمائل في الدلالات فيها با هي أدب شعيء لأن 
موضوع (الخيانة) من داخل البلاط سوف يظل مستمرا إلى 
وقت طويل حين يُعاد إنتاجه مع العصر العباسيّ في صورة 


القسم الثاني: الأنساب 


خيانة يرتكبها وزير عباسي لا وجود له دُعي ب (ابن 
العلقميّ) ودارت حوله أساطير عدّة. وفي بعض جوانب هذا 
التصوير للحياة الاجتماعية» تدور الأسطورة حول نمط من 
الزواج الزائل قوامه (الزواج من الأخعت)» ولأجل تحريمه 
وإبطاله جرى وضع ابن الأحت في صورة الغرم الذي يدير 
المكائد لخاله. إن هذا الصراع الرمزي بين الخال وابن 
الأحت» والذي صوّرته الأساطير عند سائر القبائل البدائیت 
هو موضوع محوري درسه علماء الأنشروبولوجيا مراراً (مثلاً: 
راد كليف براون. وج. جودي: الخال وابن الأحت في 
غرب أفريقيا: )١465‏ كما أن التوراة تكقّلت بسرد جاتب 
من هذا الصراع الرمزي» في مرويتها عن نزاع يعقوب مع 
خاله (لابان)» عندما أراد الزواج من راحيل فزوجه ليكة» ثم 
قام يعقوب بخداع حاله» بعد ذلك» عند توزيع الأغنام 
بإعطاء خاله احصة الردية منها. 


یکشف تحليل أنساب لقمان التضارية» والخيالية» أن الأصل 
في أسطورته» هو مأثور عربي قديم تشظى إلى معانٍ أدبية 
فيها دلالات متنوعة متجاورة ومُتعايشة» ولكن قابلة تجريديا 
في الآن ذاته» لأن تُكوّنَ أساساً منفصلاً» وبُنَهَةٌ مستقلة 
تسمح بإنشاء وتوليد صور جديدة» تتوازى فيها فكرة 
(الغقم) مع فكرة وجود حقية من القحط والجدب» وفكرة 
خحيانة ابن الاخت لاله (الأساس القديم لفكرة قتل الاب) 
وخداعه وتوريطه» مع فكرة استیلاء الخ على الارث 
البنسي للأب بالزواج من الأحت. والقاسم الشترك في 
شخصیات لقمان وأحیقار وایسوب, هو الصراع الرمزي بين 
الحكمة الحقيقية والحكمة الزائفة» فعند العرب تکمن عظمة 
لقمان في حکمته (أي في لسانه)» وعند الیونانیین تکمن 
عظمة العبد إيسوب في لسانه العذب والجميل» ولتلاحظ أن 
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لقمان 
(سورة لقمان: ۱۳) 

اد قال لقمانٌ لابنه وهو 
بعظه يا بني لا شرك باله إن 
الشرك لظلم عظيم». 


لقمان واخته 

«في الاساطير اليونانية تعشق 
ميليش أخاها كونوس 
فتلاحقه. كما یظهر في 
القصص الشعبية ني صورة 
عبد حكيم يُدعى إيسوبه. 
وعند الثعلبي (54؟): 

قال مجاهد: «كان لقمان عبداً 
أسود عظيم الشفتين. وعن 
ابن المسیب: إن لقمان كان 
عبداً حبشياً. وعن أبي هريرة: 
مر رجل بلقمان والناس 
العيد الأسود؟». 


شقيقات فریش 
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العرب یصرون لقمان على أنه كان عبداً نوبياً اي آسود. 
كما عند السعودي مثلام كما أنه عند الجاحظ مشال 
الحكمة ونموذجها (البيان والتبيين: ۱: ۱۸۰ لأن العرب 
كانت تعظم فيه اللسان والیلم. 
هذا التشظي في صورة لقمان العربي والاضطراب في نسبه» 
مردة أنّه شخصية أدبية دخلت حقل التاريخ والأنساب» فهو 
حکیم وعاهر (زانٍ بزواجه من أمته)» يمني وآشوري وبابلي 
وتوراتي ويوناني» زاهد وعبد» وملك وصاحب نفوذ في 
البلاط. 
وكما قام اخیال اليمنئ بامتصاص شخصیات يونانية من 
العصر البطولي وآعاد تدسیبها إلى العاریخ القديم الخاص 
بالیمن» على غرار ما نعلت أتم آخری» مع الاسکندر 
القدوني؛ فقد جری ضبط صورة (لقمان أحيقار أحيكار 
أيسوب) لتلائم بيكة عربية وتصبح جزءاً عضوياً منها (في 
ریات اليمنية يصبح لقمان صاحب إبل كما في أسطورة 
لقمان وبراقش وهما معاً يحتفلان بولادة طفلهما بذبح 
الابل). وفضلاً عن ذلك کله نان الفكرة الجوهرية عن 
لقمان تقول إِنّه آول من سنّ قانون تحريم الزناه كما في 
أساطير خيانة زوجة لقمان له» مع أخيهاء بل وخيانة 
زوجاته» كلهنٌ» له. 
في الأسطورة التي رواها وهب والبيهقي والأندلسي 
(التيجان: ۰۷۱ نشوة الطرب: ۱۰۷) يظهر لقمان ضحية 
خيانة زوجته له عندما يأتي زوار غرباء من قبيلة بني كركر 
وهم من العماليق: 

لم وصلوا إلى لقمان وآمنوا على بده وأقاموا في 

جواره إلى أن عشق السَميْدّع سيّدهم سوداء بنت 

مامة زوجة لقمان». 
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وحين اكتشف لقمان الخديعة وأرادٌ قعل الزعيم الخائن؛ 
قالت له زوجتة سوداء: 

ولا تقتلة. إنه أخي. فقال ‏ لقمان : رب أخ لك 

لم تلده أمْك. وأخرجهما ورمى بهما من أعلى الجبل. 

فكان أول من رجم في الزنا». 
وهذه إشارة صريحة عن (الزنا) القديم الذي كان ممارسة 
شائعة في «مجتمعات الإبل» قبل أن تعرف الختان والتشريع 
الديني والانتقال إلى مأدبة طعام طاهرة ومُقدّسة. 
على هذا النحوء تبدو قوائم الأنساب اليمنية (القحطانية) 
مشلها مثل قوائم الأنساب العدنانيةء والتوراتية» وكأنها 
ارتوت من نبع واحدء هو: المؤويات والأخبار عن أنماط من 
الحياة» وعن صور أدبية شعبية لأبطال لهم حروب أسطورية. 
إن أساطير داود وسليمان التي وردت في التوراق ممائلة 
لأساطير ملوك الیمن» كما أ نشابة اليمن يجعلون من داود 
وسليمان ملكين ینیین وفي عداد قوائم أنسابهم. 


:۳۹ 


نقد ابن الأثير للحوادث 
والانساب 
«ن اين إسحق ‏ في السيرة 
النبویة - وغيره أنه ملك 
البلاد المشرقية. فلیت 
ایام قبّاذ فلا شك ان كُبّعاً 
الاخیر الذي اخذ منه اليمن 
يكون في زمن بني أميّة 
ويكون ملك الحبشة اليمنّ 
بعد مدة من ملك بني العباس 
ويكون أول الإسلام من 
ثلائمثة سنة من ملكهم ایضاً 
مما يعدهاء ليستقيم هذا 
القول. ثم إئه قال (أيّ ابن 
الانصاري خرج إلى تبّع. 
وعمرو هذا قيل إنّه آدرك 
النبي 445 شيخاً كبيراً. ومن 
الدليل على ييطلانه أن 
المسلمين لما قصدوا يلاد 
الفرس ما زالت الفرسٌ تقول 
ومحاوراتهم في حروبهم كنتم 
اقل الامم شاناه. 

(الکامل: ۱: ۳۰۲ ط. لایدن) 


يا 
«أدب المثالب» وأنساب العرب 


إل نقد قوائم الأنساب العربية» والتشكيك بوجود 
شخصیات تاريخية بل وإخراج بعضها کلیاء من التاريخ قد 
لا یکون» تماما عملاً جديداً والمسلمين» کانوا باستمرار في 
وضع أفضل منًا نحن المعاصرين» بتوجيههم نقداً لاذعاً لهذه 
القوائم» بل والتدقيق في أكثر القوائم «قداسة» وتجريحها 
وتعديلها. ويبدو أن العرب والمسلمين تقدّمواء في هذا 
الاطان أدباً متكاملاً يكن تسميتة ب (أدب الثالب)» أي 
الأدب الاجتماعي (الأنثروبولوجي) الذي یارس سلطة فاعلة 
على (نصوص) آخری» ويقوم بالاشتباك معها وتصحيحها. 
وعلى الرغم من احاولات الفاشلة لاعاقة هذا النوع من 
(الأدب) من الاستمرار والعطور كأساس لأنشروبولوجيا 
عربية كلاسيكية: فإنه قلم نماذج رفيعة في الجرأة والقدرة 
على تناول التاريخ» بوصفه مجالا حيويا من مجالات النقد 
الأدبي. 

في فهرست ابن النديم )4 وابن الكلبي (مثالب العرب: 

)٤‏ وسواهماء يمكن لنا أن نطلع على قائمة واسعة بالکتب 
التي ألفها العرب عن آنسابهم وأحضعوا فيها القوائم القديمة» 
للنقد, مثلاً: أحمد بن محمد الجهمي في كتاب (المثالب) 
الذي يتضمن فضلاً عن ذكر الأنساب ومثالبها» سرداً 
بأخبار الصراعات الدائرة حولها. وكتاب ابن عمار الثقفي 
الْمسمى ب (مثالب أبي نؤاس) وهو تكملة لكتابه الأسبق 
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ابن الأثير: (إضافة) 

د على أنَّ أصحاب السِيّر قد 
اختلفوا في تُبّع الذي سار 
وملك البلاد اختلافاً كثيراً 
فقيل شعّر يرعشء وقيل تيم 
أسعد وأنه پعث إلى سمرقند 
شمراً ذا الچتاح.-ه. 


44۲ 


(مشثالب معاوية) (الفهرست: »)١55‏ وكتاب محمد بن 
علي الأصبهاني المعروف ب أبي محصَین», والذي دعاه 
ب «مثالب ثقيف وسائر العرب»» وكتاب أبو عبيدة التميمي 
الذي یعرف ب «مثالب باهلةه أو «كتاب أدعياء العرب» 
كما عند ابن النديم (59)» وکتاب أبو عمر (العنبري) الذي 
يُدعى كتاب (الرّناة من الأشراف وذكر أدعياء الجاهلية ‏ 
ابن الكلبي: 77). وفضلاً عن هذه الکتب؛ ظهر كتاب 
(الشحاقات والبخائین) لأبي العباس الصيمريٌ. ويزعم أبو 
عجيدة البكري في شرح أمالي القالي أن كتاب (مثالب 
العرب) المنسوب لابي عبيدة مُعمّر بن المثنى (ت: ۲۱۰ 
ه) أصله لریاد بن أبيه» وأنه وضعه بُعيد استلحاقه بنسب 
سفیان» وقد تحامل عليه صاحب (بلوغ الارب: ۲: 6۱5۰ 
فقال عن ابن الشنی د جده كان یهودی وان کتابه في 
مثالب العرب صَدَّر على خلفية كونه دا انتسب إلى تيم 
فيما هو يهودي. ولأن الأنساب تلازمت مع فاط من 
الزواج» كما عند سائر الجماعات» فان نقدها يبدو مستحيلاً 
من دون تفكيك بنى الزواج القديم عند العرب» كما عند 
الجماعات الأخرى. 

أ الزنا 

يروي ابن الكلبي (مثالب العرب: 0۷۰ عن أبيه (الكلبي) ن 
أ خولة وهي «مليكة» بنت خارجة» كانت زوجةً لزيان بن 
سكار. وعندما مات زټان خلّف عليها ابنه منظور (السند: 
4 ۲۹۰ أسد الغابة ۵: ۲۷۲) فسمع عمر بن اطاب 
بأمر هذا الزواج من امرأة الأب» فبادر إلى استدعاء منظور 
فقال له أمام المسلمين: 


«.. يا منظور تروجت أئك! قال: وهل يتزوج الرجل 
یأمه؟ قال عمر: نعم. امرأة أبيك آنك. أما علمت أن 
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الله حرم ذلك؟ قال منظور -: لا والله. قال عمر: 

وبلغني أنك شربت الخمر. قال: نعم». 
فأحذه عمر إلى قبر زيان والده» عند العصرء وطلب منه أن 
یسم أنه لم يكن يعلم أن الإسلام حرم الزواج من نساء 
الاب ثم خلى سبيله شرط أن يُطِلّق (مليكة). فقال منظور 
بعد ذلك وهو يتذكر زوجته (امرأة أبيه): 


ال لا أبالي اليوم ما فعل الدهرٌ 

إذا ذهبت متي مليكة والخمز 
فإن يكن الاسلام فرق بيسا 

قحب ابنة المريّ ما وضح الفجر 
لعمرك ماكانت مليكة سودة 

ولا ضمٌ في بيت على مثلها سقرًه. 


وقد لاحظ نولدكه (آمراء غسان: 4۳) هذه الواقعة استناداً 


إلى الأغاني (۱۱: ۰۰ في إشارته إلى هذا النمط من 
الزواج الذي يُعرف عند العرب ب (زواج الضَّيرّن) (أو 
القت). وكنا أشرناء في موضع آخر إلى واقعة ممائلة بطلها 
الشاعر الشهير عمرو بن معد يكرب» وإلى سواها من 
الوقائع. إن أهمية الرواية الآنفة تکمن في أنها وقعت في 
الإسلام وفي عصر عمر تحديدأ با يشير إلى استمرار هذا 
النمط من الزواج» وإِنّْ بشكل ضيّق. يُعدّد الزهري (ت: 
۰ مه بعض آماط الزواج عند العرب وبتوقف عند مط 
منها یعرف ب «الاشتطراق» قوامة أن المرأة تذهب بعلم 
زوجها وبموافقته» إلى رجل وتطلب منه أن «تشتطرقه» وهو 
ما يُعرف ب «الاشتبضاع» الذي كان شائعاً في المواسم عند 
قريش في الجاهلية. وفي روايته عن هذا الزواج استند الزهري 
إلى ابن السب رتد ين لأسيب اخزومی: ۱۳ - ٩٤‏ 


٤ 


هذيل تطلب من النبي 

إجازة الزنا 

(حسان بن ثابت):. 

سالت هذیل رسول الله فاحشة 
ضأت هذیل بما قالت ولم تب 

سالوا نبیّهم ما كان مُخُزيهم 
حتی الممات وکانوا عُرة العرب 
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ه) الفقيه الغلآمة» ملاحظاً المعنى الخفي في كلمة (طرق) 
المستخدمة لتوصيف هذا الزواج. إن كلمة (طرق) مُستعارة» 

في الأصل» من ممارسة شائعة في «مجتمعات الإبل) بوجه 
۷ ِذُ يطلب رجل من آخر أن يُعيره الفحل من إبله 
لكي طرق) به الابل التي یلکها وريد لها نسلاً حضنا. 
ومن الواضح أن استعارة المارسةء ثقافياً» عبر استخدام 
تعبیرها اللغوي في عالم الانسان» مع آنها تخصٌ عالم 
الحيوان» وفي حقل الإتجاب» نما يُدَلَلْ على عمق الانتقال 
وجذریه من الطبيعة إلى الثقافة. وفي هذا النطاق يروي ابن 
الكلبي (مثالب العرب: )۸٩‏ كيف تزوج حكيم ابن حرام 
من زوجته (أم هشام) اد عُرفَ حكيم بأن لا عقب له رلا 
أولاد له) ولذا جاءته امرأة: 


«وكانت بَعْياً. فأتث حكيم بن حرام فقالت: يا 
حكيم. اي امرأةٌ في حشبُ قومي ولي مال وقد 
أحبتي قومي. وقد جدثك لشرقك أن تطوقبي. فوقع 
عليها فجاءت بهشام سفاحاً فاستلحقتة». 
كان الاستلحاق في النسب» جزءاً عضوياً من ثقافة راسبة 
تعترف القبيلة به, لأنها ترى في الولود ابنها. وفي حالاتِ 
غير نادرة تقع منازعات بين الأفرادء من بطون شتى من 
القبائلء تدور حول هذا المولودء الذي تفر القبيلة لأجل 
الب تن وتلعب 1 تحديد ا س 
ثار بين أبي طالب وشخص آخره 8 ابن ُدعى یو 
ولد من بغي فادعاه أب طالب. وقد استخدم معاوية في 
إطار حربه التشهيريّة ية بعلي بن أبي طالب» هذه الواقعة 
مُعوضاً بنسب علي ومشككاً بنسبته إلى قريش» ورد علي 
من جانبه بغضب قائلاء «لیس الهاجد كالطليق ولا الصریخ 
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کاللصیق» وهي إشارة تتعدى نطاق التلميح بأن أسرة معاوية 
كانت من (الطلقاء)» الذين عفا عنهم النبيّ حين دخل مكة 
منتصرا إلى التشكيك بنسب معاوية. لقد دارت حول 
نسب معاوية شكوك لا حصر لهاء منها ما يقع في نطاق 
التشكيك بوجود شخص حقيقي اسمه (أميّة) الذي يُعَدٌ 
الأب الأعلى لاسرة أبي سفيان. والحقيقة أن المستشرقين 
الذين شككوا بوجود (أميئة) استندوا إلى تشكيك قديم عند 
القبائل العربية بوجوده. 
في شرحه (لنهج البلاغة) ينقل ابن أبي الحديد عن 
(الأغاني) رواية دغفل بن حنظلة هم نسابي العرب (ت: 
۸ ه) عندما سأله معاوية عن (میت): 

«قال معاوية: أفرأیت أُمئة؟ قال: نعم: قال كيف رأيته؟ 

قال: رأيعة رجلاً ضكيلاً کنیا أعمى يقودة عبد 

ذكوان. فقال معاوية: ذلك ابنه أبو عمرو فقال: دغفل: 

نتم تقولون ذلك. أما قريش فلم تكن تعرفه إلا عبده». 


لكن رواية ابن أبي الحديد هذه (نهج البلاغة: ۳: 455) لا 
تبدو معقولة ولعلّها وضعت في إطار الحرب الكلامية بين 
الخصمين علي ومعاويةء لان دغفل التوفي في 14 هم 
يستحيل أن يكون عاش في عصر واحد مع (أمية)» إذ هناك 
لا أقل من أربع أباء متعاقبين قبل أبي سفيان والد معاوية. 
ومع ذلك فإن مجرد استخدام (مادة موضوعة) أو مُحُْتَلّقَة 
في إطار الصراع السياسي وا لحري بين العسکرین» ید 
على أن مسألة التشكيك ب لأميّة) كانت تثيرٌ قلق الخليفة 
الداهية, الذي سأل النشابة: بالفعل؛ أن يضعوا له وصغاً 
لائقاً ب (أبيه الأعلى). وعند المسعودي (۱: 6۳۳ مزاعم 
ممائلة عن (أمية) إذ أورد رواية عن لقاء جمع عشمان بن 
عفان ورجل من حضرموت قيل له لثّه رجل يُحَدّتُ عن 


التجاني عن الحصري 

في (زهر الاداب) ۱۸۳: 

3 قال هشام ین عيد الملك 
لزيد بن علي: 

- بلغني أنّك تريدٌ الخلافة ولا 
تصلم لها لانك ابن آمّة. 

قال زيد: قد كان إسماعيل بن 
إبراهيم ‏ ع ابن أَمَّة». 


(عن مالك بن آتس): 

«کان القاسم بن محمد بن 
أبي بكر الصديق وسالم بن 
السراري». 
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القاب القبائل 
«خُزاعة: بنو حارثة بن عمرو 
بن عامر من الاسد بن غوث 
آمهم: خندف. 
سيت خُرّاعة لانهم احُزْعوا 
- تاخروا ۔ أو انهازوا صوب 
بطن ملا في مكة. 
کنانة: ولد مدركة بن الياس 
أمّهُمِ: مُوائّة. ولدت له النْضر 
وام النّضر: يرّة. 
أزدشنوءة: أمّهم: هالة بنت 
سُويّد. سمّوا شنوءة لشنآن 
كان بينهم (الشنان: البغض). 
لؤي بن غالب وقيم بن 
غالب: أُمّهما سلمى بنت 
عمرو الخزاعي». 

(اين هشلم: ۱: ۸۰) 


۰:1 


الملوك والأخبار في ما مضی فسأله عشمان: 

افرایت أُميّة؟ قال: نعم. رایث رجلاً دميماً قصيراً 

أعمى يقال إن فيه نكداً. فأمر عشمان بإخراج الرجل». 
مثل هذه الزاعم التي لا صحة لهاء لأن لا أحد يتوقع من 
روا أخبار أو نشابة في عصر عشمان أو معاوية (4۰ ه) 
معرفةٌ حقيقية ومباشرة ب (بطل) أو (أب أعلى) لأسرة 
كبيرة» بسبب الفارق الزمني الشاسع» قد تكون بالفعل» من 
(بقايا) مواد تشهيرية شهدتها ميادين الصراع بين علي 
ومعاوية» ولكنها مع ذلك» وفي الأصلء من بقايا شكوك 
كانت تدور في عالم الأنساب عند القبائل. إن الإشارة إلى 
وجود (ذكوان) المدّعى ائه (عمرو) يقودٌ د رجلا أعمى» غالباً 
ما آستخدمت في سياق التلمیح إلى الأصول البهودية لأسرة 
(ذكوان) المسلمة؛ بالقدر نفسه الذي استخدمت للتشهير 
بمعاوية والتشكيك بنسبه. وزعم الرواة أن معاويةء الذي 
انعابه القلق جكاء عدم حصوله على شهادة شاهد حي 
يصف له (أمئة) استدعى دُفافة بن الوليد» وكان شيخاً مسا 
ليسأله السؤال ذاته: 

وأدركتٌ بني 

فهل تذكر أمية؟ قال: نعم. ریت أعمى يقودةٌ عبد الله 

ابن ذكوان یطوف بالبيت. فقال معاوية: اسكتٌ قد 

جاء غير ذلك». 
إن رواية السمعاني هذه (الأنساب: ۱: ۹ ) وكذلك 
ابن الكلبي (مثالب: ۲۸) تبدو رواية تة عن رواية 
أخرى بسبب التمائل الشديد بينهاء وبين الرواية المنسوبة إلى 
دغفل بن عنظلة. ومع ذلك فإنها تفصح عن. حقيقة مهمةت 
هي أن الخليفة الأمويّ بذل جهداً هائلاً لامتلاك شهادة حيّة 
عن (الأب الأعلى) للأمويين من دون جدوىء وكان هذا 


وائلة ثلاث مرات - أيٌٍّ: ثلائة قرون - 


القسم الثاني: الأنساب 


مستحيلاً لسبب بسيطء هو أن رایع شأنه شأن (الألقاب) 
الأخرى التي حماتها بطون وقبائل وجماعات» لم يكن اسم 
علم دال على شخص بعينه» بل كان لقباً تسکت الجماعة 
به. ولیس دون معنى أنّ معاوية تلقى ‏ ذات يوم في بلاطه 
- رگا وقحاً من زعيم قبلي رغب في السخرية منهه حين 
قال هذا (وما أمكة إلا تصغير أمة) وهذه إشارة مفتاحية 
مهمة لأنها تلعح إلى أنَّ العرب كانت تدرك المعنى 
الحقيقي لألقاب قبائلها. وفي تقديرناء أن رم التي هي 
تصغير (أمتء لا تعدو أن تكون أكثر من لقب لجماعة 
تس تسکت باسم أا تماماً كما هو الحال مع القبائل الأخرى 

التي عرفت بانتسابها إلى الأمهات أو الجدّات» ولذا فإن 
بحث الخليفة عن شاهد عيان يؤكد له اتصاله أو مشاهدته 

ل میت يبدو عقیماً إلى النهاية. 


ومهما يكن من آس فإن بعض الإخباريين (ومنهم 
السعودي) ربط على نحو مُحْرٍ وغير لائق أو معقول بين 
وجود شخص اسمه (ذ کوان) وبين مزاعم سخيقة هن 
أصول يهودية للأسرة» لأن السجال حول الانساب» عندئذٍه 
یکون قد تخطى بالفعل أغراضه الوجيهة. ومن غير شك 
فان المسعوديء المؤرخ الحصيفء لم يكن بريثاً في مَوویاته 
عن أسرة معاوية من عصبيّته المذهبيةء وهذا ما يُعابُ عليه 
بالفعلء لأن التاريخ يُلزم الورخ بالحيادية. على أنَّ هذه 
العصبيات الذهبية, التي جاءت تاليا لتستكمل عصبیّات 
قبلیْة سابقة ولاحقة, وتقوم بمعاضدتها وتوطيدهاء لم تكن 
لتحجب مع ذلك» إمكانية النظر إلى الحاجز الشّفاف الذي 
يفصلها عن المادة الجوهرية والعضویّت في النسيج التاريخي 
للروايات عن الأنساب, ولا كذلك ‏ النقاش الخضب 
الذي استعی آنعذٍه بين القبائل السلمةء بل هي كشفت 


رفک 


من غيصو ویعقوب ال عبد 
شمس وهاشم 

«وکانا توأمينء قولد هاشم 
ورجله في جبهة عبد شمس 
ملتصقة فلم يقدر على نزعها 
إلا بدم فكانوا يقولون: 
سيكون بين ولدهما دماءہ». 
(ابن هشام: ۱: ٩۷‏ - هامش) 
- قارن مع ولادة عيصو 
ويعقوب في التوراة - 


شقيقات قریش 


ابن الزنا: مَرّوية يفتاح 
الجلعادي لي التوراة 
n‏ وكان يفتاح الجلعادي 
محارباً باسلاً وهو ابن امرأةٍ 
زانية ولدتة لجلعاد. ثم ولدت 
لجلعاد زوجتة بتين. فلمًا كبر 
بنى هذه المراة طردوا یقتاح 
وقالوا له: ليس لك ميراتٌ في 
بيت آبینا لأنك ابن امراج 
آخری.-». 

(قضاه: ۷/۱۰ ۔ ۷/۱۱) 


1۸ 


دوراً حاسماً في بلورة قوائم الأنساب كما وصلتنا منذ 
الإسلام المبكر. 


وني أساس هذه الأثماطء الزواج الأكثر طغياناً وشيوعاً وألفة: 
الزنا. ولکن: بم يمكن تفسير هذا الك الهائل من الولادات 
الناجمة عن (الزنا) في الجاهلية؟ وم يمكن تفسير قبول هذه 
المارسة من جانب القبائل؟ من ار فهم هذا العدد 
الکبیر من الروایات التاريخية المؤكدة (مثل واقعة استلحاق 
زياد) والعي تشیر صراحة إلى وجود نظام جنسي متکامل 
قوامه (الزنا)» من دون وضحها في [طارها التاريخي الصحیح 
بوصفهما بقایا زواج زائل يُعرف ب (تعدّد الأزواج) كان 
سائداً في النظام الأمومي» وهو انقلب مع السيطرة النهائية 
للنظام الأبويٌء إلى «تعدّد الزوجات». لقد كان هذا التمط 
من الزواج» الذي يصبح مموجبه المولود ابناً للقبيلة ویحمل 


اسمهاء في الأصل البعيد؛ جزءاً من نظام جنسي متعدّد 


الأطياف» ولكن مع تحلل هذا النمط وتفسخه بمرور 
الوقت» لم تبق منه سوى مظاهره الخارجية والسطحية أيّ: 
الزنا واستلحاق الولود. وبالفعل فان الأصل في الزنا 
كممارسة وضعتها القبيلة في إطار نظامها الجبسي» ورات 
إليها على أنها طبيعية ومقبولة؛ أنه كان ذات يوم بعيد ‏ 
نغطاً من تعدّد الأزواج يقوم الأفراد بموجبه بالزواج من امرأة 
واحدة» ويصبح فيه الولود ابناً للقبيلة. إن التناظر المثير بين 
مّؤويات التوراة عن (أبناء الزنا) والمزويات الإخبارية العربية 
لا يقعٌ إلا داخل هذا ابیز من النظام الجدسيّ القديم. وإذا 
كان بعض المسلمين المعاصرين» يتحدجون - اليوم - من 
تناول أو ذكر هذه الأنواع من النكاح وما نج عنها من 
ولادات» لرجالٍ احتلوا مكانة رائعة» فان المسلمين الأوائل» 


القسم الثاني: الأنساب 


على العكس من ذلكء تمتعوا بثقافة التاريخ وحشه عبر 
۳ عن E‏ وعن (أمهاتهم) اللواتي 0 
نا نعاض إلى ديوان ES‏ ا 
حاار قط آدنی حرج في ۳ عزوي (قد ِ لنا 
نشب حول أبوّة عمرو بن العاص. يروي ابن الكلبي 
(مثالب: ۷۸ أنّ سئّة من رجالات قریش اختلفوا وتنازعوا 
5 لى - 
في ما بينهم على نسب (عمرو بن العاص) كل يدعي أنّه 
(ابنه). كانت أُمّ عمرو (من بني أسد) بغياً في الجاهلية من 
بغايا مكة: 


«فوقَعَ عليها الماش بن وائل في عدَّةِ من قريش منهم 
آبو لهب وأميّة بن خلف وهشام بن المغيرة وأبو 
سفيان بن حرب في ظهر واحد فولدت عمرأ». 


وفي أثناء هذا الجدل» زعم أبو سفيان أن (عمرو) ابتهء ولذا 
طلب العاصٌ بن وائل شهادة المرأة البغي» وهذه ردّت 
بالقول علناً اه ابنّ للعاص. وعندما شكلت بعد ذلك عن 
سبب اختيارها له دون أبي سفيان قالت: «کان العاص ینف 
على بناتي ولو لقته بأبي سفيان خفث الضيعة - أي 
ضياع حقوقها». لقد أصغى عمرو بن العاص بنفسه إلى 
هذه الرواية في ديوان عمر بن الخطاب» حتى إِنّهه وفي إطار 
السجال حول نسبه قال باعتداد: إِنّي والله ما تأبطتني 
الإماء. ولا جمدي البغايا في عُبرات المألي. فما کان من 
عمر بن الخطاب لا أن ره عليه: وما هذا بجواب؟ له 
الدجاجة لتفحص في الرماد» فتضع لغیر الفحلء ولا تست 
البيضةٌ إلى طرقها. 


عبد الل في الكعبة وفاطمة 
الخد 2 

«ثم انصرف عبد المطلب 
آهذاً بيده ابته عبد اش فمنّ 
في ما يزعمون على امرأة من 
بني أسد يُقال لها «أمّ فثال» 
بنت نوفل بن أسد بن عبد 
العزی وهي آخت ورقة بن 
نوقل - ول روايات أخرى 
تدعی فاطمة الخثعمية - وهي 
عند الكعية. 

ققالت ل «عبد اشء والد النبي 
كله وکان صبياء حین نظرت 
إليه: 
۔ این تذهب يا عبد ا۵؟ 

قال: آنا مع آبي. 

قالت: لك مثل الابل التي 
ثحرث عنك وقعٌ علي (اي 
ضاجعني) الان. 

قال: آنا مع أبي ولا استطيع 
خلافه. 

شم عاد في يوم آخر إلى 
المراة - فقال لها: ما لك لا 
تعرضین علي الیوم ما كنت 
عرضت علي بالامس؟ 

قالت: قد ذهب النور الذي في 
وجهد. فليس لي بك حاجة 
اليوم». 

(الطبري: ۲: ۲ء بلوغ الارپ: 
۲۰۰ أبن هشام: ۸ 

)۱۹ - 


شقيقات قريش 


46٠ 


إن الآيات القرآنية التي تناولت (الزنا) في مواضع عدت 
وحديث النبي (حديث الحجر: ابن عساكر 5: ۷۲ - ۸۰: 
الولدٌ للفراش وللعاهر الحجر) تشير» كلهاء إلى أمر واحد» 
هو أن هذا النمط من (تعدّد الأزواج) كان سائداً لوقت 
طويل» و ون جابه بقاياه في صورة ممارسة قوامها 
(الزنا)» تماما كما تشير إلى أنها موبجهة؛ أصلاء إلى جمهور 
كان لا يزال يعدٌّه نمطا طبيعيًا ومقبولاً (كما رأينا من رواية 
موفد النبی إلى الطائف حيث اشترطوا على على بن أبي 
طالبء الأيمان بالاسلام لقاء منح خق الزنا). وثمة إلى 
جانب هذا كله» واقعة معروفة جيداً في تاريخ الإسلام» هي 
بيعة النساء في مکت إذ كانت هند (امرأة أي سفیان وا 
معاویة) في عداد النسای فخاطبها النبيي قائلاً: لا تزنین؛ 
فقالت: يا رسول الله وهل تزني اللبؤة؟ 

إنَّ فهماً أعمق لغزی هذه الاستمرارية يتطلبٌ وضع هذا 
النمط في إطار (الزنا) القديم الذي ارتبط بالمعابد» وهذا ما 
يفشر لنا سبب وجود البغايا في مكة. إن الاشتباه بوجود 
بقايا من (بغاء مقدّس) عرفته مكة» في وقت ما من 
الأوقات» كجزءٍ من الطقوس الدينية التي وصَّمّتها ثقافات 
العالم القديم» ليس ضّرباً من الخيال» فالطابع الدینن یکمن 
في جوهر هله الممارسة. لقد ثار الجدل بين المسلمين حول 
صكحة آتساب قبائلهم لیثار آنگذ» موضوع الزواج الجماعي 
من امرأةٍ بغي» ولذلك كان لا بد من أن يستذكرواء في 
سياق الجدل» صوراً من حياتهم الجنسية المنسيّة وظیهم 
الثقافية والحياتية المستمرة. 

من بين أكثر هذه |الُظم إثقاناً وشفائيةٌ كان نظام 
«الإلصاق» الذي ظل باستمرار» في الجاهلية» تحت رعاية 
مباشرة من سَدّنة الكعبة» الذين يشرفون على إدارة شؤون 


القسم الثاني: الأنساب 


معبوداتهم» وخصوصاً العبود الأكبر للعرب (ِمُبَلُْ). يقوم 
نظام «الإلصاق» لفض المنازعات القبلية بشأن الأنساب» أو 
لمغالجة أوضاع أفراد أو جماعات لا تملك نبا صريحاًء أو 
هي انتسبت بحكم الإقامة والعيش المشترك مع قبائل أخری» 
إلى بطون بعينها ویُراد لها أن يتحدّد وضعها النهائي» وهذه 
مارسة رمزية جعل الإلصاق عملا يت بمباركة الآلهة. وغالباً 
ما يجري ضرب القّداح أو ما يُعرف ب (الاستقسام) عند 
هبل أكبر هذه الآلهة (الأزرقي: ۱: ۱۱۷ الأصنام لابن 


الكلبي: ۲۸). 


«ثم يقولون لصاحب القداح: اضرت. فان خَرَج 
- منکم - كان منهم وسيطأء وان مرج عليه من 
غيركم ‏ كان حلیفاًء ون خَرَجِ ‏ مُلْصّق ‏ كان 
مُلْصّقاً على منزلته فيهم لا نسب له ولا حلف». 


هذه القداح (السهام) السبعة التي تُضْرَب في حضرة هبل 
تُدعى رالعقل؛ نع لا منکې من غي رکم» ملصقء الیاه) 
وهي كما یتضح من تنوعهاء مُصّكُمة لأغراض متنوعة» وما 
يهمنا منها هو القدح الخاص ب (الإلصاق) اد هو يشير إلى 
أن القبائل عملت على معالجة الأوضاع الشادّةء الناجمة عن 
تباعد القرابات واختلاط الأنساب بسبب أماط الزواج» من 
طريق إيجاد (نظام إلصاق) أيّ: نظام إلحاق لأبناء القبائل 
من غير صرحاء اللسب. في البنى القبلية» بإيجاد وشائج 
جديدة أساسها الدمج. ولكن من دون حق الادعاء في 
الانتساب» ولذلك نشأت في المجتمع القبلي جماعات دُعيت 
ب (الأدعياء) في كل القبائل. وفي نطاق هذا ال فان 
نظام الإلصاق يضمن حق البقاء داخل القبيلة» وتمكين 
الأقراد والجماعات من التصرف» على أساس أنهم ينتمون 
إلى قبائل» ولكن مع تَفييد حق الانتساب إلى شجرة النسب 


الإلصاق 
«- كان هَل من خَرّز العقيق 
على صورة إنسان وكانت يدة 
اليمنى مكسورة فادركتة 
قريش فجملت له يدا من 
ذهب. وكانت له خزانة 
للقربان. وكانت له سبعة 
قداح یضرب بها. فإذا جاءوا 
قالوا: 
تا اختلفنا فهبٌ صرلحا 
ثلائأًیافبل بصاها 
المیثٌ وَالعَدْرَةٌ والنکاها 
. والبرء في المرضی والصماحا 
إن لم تَقُلْ قَمّرْ القداحاب». 
(الازرقي: ۱: ۱۱۹) 


شقيفات قربش 


«ابن يوسف ين عالي ين 
مثّات بن لاوي - حتى يصل 
إلى يعقوب ‏ بن إسحق بن 
إبراهيم ‏ حتى يصل تارح - 
ابن ناحور بن أخنوخ بن 
يارد بن مهلثیل بن آنوش بن 
شيت بن آدم». 

(إنجيل لوقا: ۲۲/۲ - ۳۷) 


مطاعن 
«قال ابن هشام: الثمرٌ ين 
قاسط بن هنب ين آفصی 
بن جديلة بن أسد بن ربيعة 
بن نزار يُقال له: صهّیب 
ويقال: انه رومي كان اسيراً 
في أرض الروم». 

(ابن هشام ١:1؟؟)‏ 


fo 


الخاصة بهذه القبائل. وبرأيناء يقع هذا النظام في صلْبٍِ 
النظام الأمومي المندثر» حيث الأفراد هم أبناء أَمّ واحدة هي 
القبيلة. 


ب جذنا العوسج البريي 

بدءاً من القرن الأول الهجري» بدأت عناية جديدة وخاصة 
بالأنساب» حفاظاً على القرايات الأسر ية من الضياع 
والاحتلاط وهو آمو بدا أنّ العرب بقدر اهتمامهم به 
فإنهم كانوا يرون فيه» هشاشة قابلة للاختراق تُضاعف من 
درجة تعقيده» لان الأنساب القديمة المتوارئة كانت أسطورية 
ومثيرة للتحفظ. حتى إن النبی ي ظل شديد الحساسية 
والتحفظ حيال إلحاح النشابة» على مد نسبه الشريف إلى 
(عدنان)» وكان عير عن موقفه هذا بالتوقف عند (معذ) 
حين بعد أنسابه. 

يروي الصا حي (الشامي) في (سيرة خير العباد: :١‏ ۳۵۰). 


«وفي نسب سيدنا رسول الله 2 ما بين عدنان إلى 

إسماعيل فيه اضطراب شديد واختلاف. وقد اختلف 

النگابرن في ذلك فذهب جماعة إلى أنه لا يُعرف 

وما استدلوا به ما رواه ابن سعد أن النبئ يك كان 

إذا انتسب لم يجاوز في نسبه معد ثم يمسك فيقول: 

كذب النشابون». 
وفي هذا الإطار كان الإمام مالك معشددأ وهو الذي 
حاض حرباً لا هوادة فيها ضد ابن إسحق راوي (السيرة 
النبوية) التي سجلها ابن هشام» لا ضد محاولات مد نسب 
النبي إلى عدنان» وحسب» وبل وضد کل محاولة للربط 
بين الأنساب العريية وآدم أو (سماعیل. فاذا شل عن الرجل 
يرفع نسبه إلى آدم كرة ذلك: «فقیل فإلى إسماعيل؟ فأنکر 


القسم الثاني: الأنساب 


ذلك أيضاً. وقال: مَنْ یخبز به؟ وكره أيضاً أن برقع في 
نسب الأنبياء» مثل أن يقول إبراهيم بن فلان. قال: مَنْ 
يخبره به؟ ب الشامي: Tor‏ ولکن» ومع نشوء أو ظهور 
قوائم الأنساب» نشأت مشكلات ظاهرية متراكبة ومتداخلة» 
جرى فيها ومن خلالهاء الارتطام بحساسیات ثقافية 
واجتماعية. وفي رأي ابن حزم (۳۸4 - 4۵1 ه) فان 
العناية بالأنساب بدأت - عملیاً - مع الإسلام البکر مع أمر 
النبي لحان بن ثابت بأن يتوججه إلى أبي بكر الصديق» 
الذي اعثرف بكونه من كبار النشابة العرب ومن أهم 
رجالاتها في هذا الیدان, ليأحذ منه ومباشرةً» كل ما يتصل 
بنسب قريش» وذلك حين دعت الحاجة مع صعود دورها 
أنعذ» موة قائدة للإسلام» إلى تدوين أنسابها وحفظها في 
سجلات. 


تقليدياً بالدشوة» مألوفاً وغطیاً كذلك, حيث سارع النشابون 
(من قريش) لل جعل نسب قبيلتهم «مُقدّسأ» ذه حي آدم 
في مطالع سا الأولى» وش بقلیلء ذکر 9 شيء 
ته تقریاً عن «مناكح قريش» أَيّ: أماط الزواج العتيقة التي 
عاشتهاء مَرَدْهٌ ه الحفاظ على روح (التقديس) هذه» شبه 
الجماعية وارفة لوقع هذه القبيلة بين الجماعات الصاعدة 
مع الإسلام. وحين ترك هذا امه دون أن بش أو يقتربَ 
منه حد فقد اقتربت منه عندئذ وعلی الضد من كل 
التوقعات» وفي إطار توتر نمطي وتقليدي یخترن العصبیات 
التي جمها الاسلام» مطاعن قبليّة راحت تفعش في الأنماط 
القديمة للزواج عن (مناکح قريش)» التي خلطت أحسابها 
وأنسابهاء لتفضح ما دُعي» آنقذٍ» ب «مثالب» العرب 


tor 


(المفصّل: ۳: )۴4٩‏ 
دإن الفُرس کانوا قد آکرهوا 
جماعات من أسرى الروم 
الذين سقطوا في أيديهم على 
الإقامة في مواضم متعدّدة من 
جنوب العراق وساحل الخليج 
العربي والجزيرة. ومن هذه 
الم‌ستوطنات مستممرة 
(مرص۸) التي كوّنها الملطيون 


وقد استعريوا بالتدريج حتى 


:صاروا مع للزمن عرباً. 


ومون خلفاء الاسكندر في 
مصر ساحل الجزيرة الغربي 
بجاليات يونانية..». 


- بتصرف - 
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تداخل الاتساب 
دوامًا العربٌ الذين کانوا في 
والعيش من حمير وكهلان 
مثل لخم وجذام وغسّان 
وطيء وقضاعة وإياد 
فاختلطت انسابهم وتداخلت 
شعو پهم». 
۶۰ وما 
الوسواس - في بني إسرائيل - 
مُصاحباً لهم فتجدهم يقولون 
هذا هاروتي وهذا من نسل 
يوشع ومن عقب کالپ وهذا 
من سبط يهوذا مع ذهاب 
العصبيّة ورسوخ الذّل فیهم 
منذ احقاب متطاولة كثيرة. 
وقد غُلّط الوليد (ابن رشد) 
في هذا لما ذكر الحسبّ في 
كتابه الخطاية...ه. 

(اين خلدون: المقدمة) 


زال هذا 


fof 


وعيوبها. بل وجرى التشكيك علناًء مع احتدام الصراع ضد 
معاوية في بعض الانتسابات الاعتباطية والانتهازية لفروع 
وبطون» اعت أنَّ لها صلات دموية قريبة بقریش» كما هو 
الحال مع فرع (سامة بن لؤي) الذي رت إليه قريش نفسهاء 
فشا «مُختلقأ. ومن غير شك فان بعضاً من الشكوك 
اقا كانت تصدؤ عن قبائل وجماعات ساخطة ومتضايقة 
من (احتكار) قريش للسلطة الدينية» وهو أمدُ طالا أثار في 
الجاهلية؛ الحروب بين القبائل عند محاولة بعضها فرض 
السيطرة المطلقة على مكة. ولنعذكر أن مهم أزاحت 
العماليق عن مكة واستولت على المكان المقدس للعرب» وان 
مراعة أزاحت جرْهُي وأن قريش أزاحت شرّاعة. هذه 
الحروب كانت حاضرة: بقوتها الرمزية» في ذلك البرم 
والضيق الذي عبرت عنه الجماعات المحتشدة في سقيفة (بني 
ساعدة) بعد وفاة النبي» ومسارعة قريش إلى الإعلان عن 
وضع يدها على (سلطة الإسلام)» حيث عنى ذلك» 
اجرائیأ؛ حص؛ الخلافة في قبيلة واحدة. وبلغ الأمر أقصى 
درجات الضغينة حين انتشرت مَرويات ذات طابع أسطوري 
في الغالب عن «مثالب قريش» في سياق التشهير القع 
بمعاوية وأسرته. من جانب القحطانيين الذين انحازوا إلى 
جانب علي منذ معارك صفين» ثم إلى العباسيين. 


ومع هذاء برز من النشابة رجال ثقات اهتموا بالحديث 
والرواية والتاريخ والأنساب والفقه» مثل: دغفل بن حنظلة 
(ت: 1۸ ه) وابن الكلبي (ت: ۲۰ هم الذي ید إمام 
النشابین وسعيد بن المسكب (۱۳- ۹ هم ثم ابنه 
محمد (بن سعيد بن المسيّب) والزهري (۰ه - ۱۲4 ه) 
وقتادة بن دعامة الشدوسي (۲۱ - ۱۱۷ هم الذي قيل 
عنه: ما من أحد من الرواة وعلماء الأنساب جاء بأصح مما 
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جاء به تاد فضلاً عن أبي عُبيدة القاسم بن سلأم )۱۰ 
- ۲۲۲ ه) الذي كان من أصول بهودية. وفي وجه 
الإجمال» كانت عناية الاسلام بالأنساب» استمراراً لتقاليد 
عرفتها القبائل منذ طفولتها العبرانية البعيدة. 


ويتوافق ما ذكره هاري ساکز (عظمة بابل) مع عثور العلماء 
على دلائل عن وجود قوائم ب (أنساب الخيل) تركتها 
جماعات ساميّة غربيّة (بدوية)» مع ما ذكره ابن الكلبي في 
کتابه السگی (أسماء فحول خيل العرب) الذي ثكته ابن 
النديم في (الفهرست) بعد نحو قرن ونصف من وفاة ابن 
الكلبي» كما أن الهمداني في كتابه الضخم الذي ضاعت 
أجزاء منه ولم يصلنا سوى بعضها (الإكليل: ۲) جاء على 
ذكر سجلات الأنساب القديمة (۱: ۷۰ (لاء 0۱۱ 
مؤكداً وجود تقاليد ثقافية ضاربة في القِدم عند القبائل» 
أساسها تدوين الأنساب في (سجلات زير) اطلع عليها 
بنفسه باللغة الحميرية كما يدّعي. . ومؤدى ذلك كله أن 
الإسلام اشتَعّل بجدُّية عالية على تطوير هذا الحقل من 
العلوم البدائية والشائكة جاعلاً منه أساساً لعلم اجتماع 
وإنثروبولوجيا في صورتهما الجنينية» إدراكاً لحقيقة أن الوطن 
التار يخي الذي خرجت منه القبائل حاملة الرسالة الدینیت 
سيكون مفتوحاً أمام سلسلة مُعَقّدة من الاحتكاكات» قد 
یصعب السيطرة علیها؛ أو على نتائجها امتملت بأم أخرى 
أكثر ثراءً وتنظيمأء ولربا أفضى هذا التماس معهاء إلى 
تشابكُ جديد في الروابط الدموية وبطبيعة الحال» إلى 
تداخل آخر في قوائم الأنساب. 

ثم تصاعدت هذه العناية المطردة لتبلغ ذروتها مع توطد 
أركان الدولة الإسلامية» وظهور قوائم جديدة بأنساب 


العرب سرعان ما قام الإخباريون المسلمون بنشرهاء بيد أل 


foo 


(زبر) 
كخَطٍ رَبُورِ في عسیب يمان 
(امرق القیس: الدیوان: ۱۷۰) 
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هذه القوائ ثم التي وجدت طريقها إلى كتب الإخباريات» 
سرعان ما 1 ت جدلاً وسجالاً إشكالياً بسبب التناقضات 
الحادّة فيها. إِنَّ کتاب ابن الكلبي» الفقود (ألقاب قربش) 
والذي لم يرد ذ کره» قط في كتب الإخباريين العام 

مع أن ابن الندم ثبته بوصفه (كتاباً) موجوداً حقيقة) يعرض 
م المثير» فكرة أَنَّ العرب» في هذا الوقت» بحثوا في 
آدق التفاصيل التي تكشف عن الجوانب الخفيّة من حياتهم 
الخاصةء وبطبيعة الحالء فان حمل القبائل لألقاب (حيوانية) 
لتُعرف بهاء قد ينطوي على تعبيرٍ محتملٍ من التعبيرات 
(الأدبية) لا عن العالم الاجتماعي؛ الخاص والمغلق» ولا 
بدرجة أكبرء عن الفضاء الاجتماعي الرحب» والفضفاض 
الذي تندرج فيه نُظم الثقافة وأماط العيش. وكان يمكن, لو 
وصلتنا مثل هذه الكتابات الضائعةء الاطلاع على الطرق 
التي تفهُم من خلالهاء العرب شكل تطوّرهم في مدارج 
المدنية وندزجهم. 


في تأويلهم ‏ مثلاً ‏ لسبب حمل قبيلة (كلاب) لهذا 
اللقب القّجلي یفترض كل من الشهيلي وابن دريد 
(الاشتقاق: 4) أن كلاب هو ابن ل هوق وأنّه كان محباً 
للصید وللکلاب» ولذا رف بهذا الاسم. ومهما يكن من 
آمر تأويلاتِ تشتغلٌ على الدلالات الباشرة للكلمة أو 
الاسم وبقطع النظر عن درجة تقلا لها؛ فإن الأمر امهم 
فيها يظِلّ هتا: إن العنی الحقيقي للّقب ضاع هو الآخر 
وتلاشت ت دلالاته الأصليةء ون ظلت» على تحور جزئي» 
بعض هذه الدلالات مخفية 2 ومطمورة تحت طبقات سميكة 
من العاني والتأویلات» وهي تلمخ على الرغم من هذا كله 
إلى أن القبائل عاشت حقبة القتص والصید طويلاً في ظل 
طبيعة مجدبة. هذا اشال العرضي لا هدف له سوی تبیان 
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نوع الاهتمام الذي أولاه العرب» لتفسير أسماء آبائهم من 
الحيوانات التي انتسبوا إليها في المرحلة الطوطمية. 


لقد كان تأويل أسماء الآباء الأوائل للعرب» من بين أكثر 
مشاغل النشابة ا وعلماء اللغة في الاسلام» وفي هذا المنحى 
من الاهتمام المطرد جرت محاولات لا حصر لهاء لفهم 
العنی الذي انطوی عليه وضع هذه الأسمای وماذا كانت 
تعني بالضبط؟ ولكن: وفقاً لأيّة اعتبارات» على وجه 
الحصرء تم الربط بين النسب التوراتي (الإسرائيلي القديم) 
بالنسب العربي (الإسلامي)؟ إننا لا نجد جواباً شافياً لا في 
کتب الانساب ولا في کتب هی إلا يإعادة قراءة ما 
يبدر تاريخاً أسطو ريا لطفولة مشت رکة جمعت القبائل 
و الأسباط في البیت و و ثم تلاشت روابطها 
وتفککت وسیت. حیث لم تبق سوی ال ذکریات) 
الشوشة عن رابطة دموية» برعم اليوم» كما بالأمس القریب» 
أنها حقيقية. ماما عع ألنا نبدو أقلّ تصديقاً من القدماء 
لفكرة ر أصلاً. ترى لاذا تخیل النشابةٌ العرب أن 
نسبهم المشترك يو ب (عابر) التوراتي صعوداً حتى (آدم)؟ 
غير للاهتمام أنّ ضم (عابر) إلى الأنساب العربية في 
الاسلام البکی ثم في عصري الدولة الأمو ية والعباسیة» لم 
یر أدنى حرج دين للمسلمين الذين کانوا یتساجلون حول 
(آسماء الآباء) الأوائل» بل جری تبيتة تلقائياً با أنهم اتفقوا 
على اسم الأب الأعلى للعرب (إبراهيم). 

وفي الواقع» فان اسم (عابر) أثار حيرة علماء الآثار على 
امتداد عقودٍ من السجال الصاخب بینهم كما تفجرت» في 
الثمانینات من القرن الماضيء المشكلة اللغوية مجدّداً مع 
اکتشاف ألواح (إيبلا) (نل مردیخ) شمال سورية» من قبل 
فريق تنقیب ايطالي من جامعة روما بقيادة باولو ماتیهء إِذّْ ما 


2۷ 


آسماء والقاب 

«. والمشهوز عند أهل 
السب ام زهرة شنم رجل. 
وشذ ابن قتيية فزعم أنه اسم 
امرأق وهو مردود بقول إمام 
أهل النسب هشام بن الكلبي: 
آن اسم زهرة المُغيّرة». 
«وکلاب بن مرّةء منقول من 
وصف الحنظلة والعلقمة 
والتاء للتائیث - للمبالغة - بن 
کعب. وكعب منقول من 
السمن الجامد ‏ الط - وقیل 
لارتفاعه وشرفه على قومه 
وكنيتة آبو مصيص وامّه 
ماوية. وکعب ‏ هذا بن 
لؤي. وقال ابو حنيفة اللاي: 


البقرسه. 

- بتصرف - 
۷ .۲۲۹-۲۲۸ - خير 
العیاد - 
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الأعشى: عبر 
ياقوت: عابر 
دالعِبّرٌ: جائب النهر. قال 
الاعشي: 

مارائج رَوَجته الاجنر 
ب يروي الزروع ویعلو الدبارا 

یک السفین لاذقانه 
ویصرمغ للوبر آثلاً وزارا 
العَبْرّة: بلذ بالیمن بين زبید 
وعدن. 
عبر ين: تثنية الغبر اسم 
موضع-.. 

)۸۷ :٤ (یاقوت:‎ 
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إن ظهرت الألواح القديمة حتى بادر عالم آثار (يعمل ضمن 
فريق روما) وبعد قراءة متعجلة وحماسية» إلى الادعاء بأنّه 
تمکن من قراءة اسم (عابر) في نقش مكتوب بحروف 
مسمارية ولغة إيبلائية على هذا النحو: صتندتمط8-1 وإثر 
ذلك أعلن عن انشقاقه واختلافه مع فريق روماء الذي رفض 
بشكل قاطع نتائج القراءة المتعجلة والمفتعلة» وعاد إلى روما 
ليقود من هناك حملة دعائية ذات طابع استعراضي» وراحت 
صحافة الغرب رد معه» وعلى نحو فاضح من التزويرء 
أصداء هذه القراءة الغلوطة: (والان: ماذا سیقول العرب؟ ها 
هو عابر بظهر في الألواح وعلیهم أن یعترفوا آنهم أحفاده!). 
كان الاعلان ذروة الابتذال والتلاعب وانعدام العرفة. 


وحين جری في وقت تال من عام ۱۹۸۲ عرض الصيغة 
التي ظهر فیها الاسم الزعوم على لجنة علمية مختّصة 
بالسماریات» جرى من جديد رفض المطابقة الاعتباطية التي 
قام بها العالم الايطالي بين المقطبع الصوتي وزسآ» وبين 
مكافه العريي (ع.ب) والعبري (ء.ب). 

نعود مشكلة ك0 في الواقع» إلى مراحل مختلقة من 
التيار ۳1 أن سعوا إلى المطابقة بين (خابيرو) و(عابر) 
وكتبت لأجل هذا الغرض مؤلفات ضخمة ودراسات 
یصعب جره وتعدادهاء كما جرت سلسلة من احاولات 
لاجراء هله الطابقت وما بعد أن کشفت محفوظات 
تل العمارنة بمصرء عن إمكانيةٍ من نوع ما لقاربة (خابيرو) 
مع ما جع أنه رديف لغويٌّ ظهر في السجلات الأكدية في 
صورة ([1481121]) زهاء ۱۸۰۰ ق.م. بيد أن سائر هذه 
المحاولات» أخفقت في النهاية, لعدم وجود شواهد كافية 
على إمكانية قلب حرف (خ) تلقائياً إلى (ع) في اللغة 
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الأكدية الساميّة الغربية (البدوية). كل هذا ناجم بطبيعة 
الحال» عن الإصرار العشوائي على معاملة (عایر) كاسم علم 
أو جنس لجماعة بعينهاء جرى تخیلها في الكتابات 
الاستشراقية على أنها تخصٌ (بني إسرائيل). 

لكن جماعة بهذا الاسم (أيٍّ بني عابر) لا وجود لها في 
التاريخ» وهذا أمر مؤكدء اد لا توجد بحوزتنا أيّةَ دلائل 
كتابية أو ثقافية تشير إلى جماعة بدوية بعينها عرفت ب (بني 
عابر) أو (عابن. إِنّ أحد أوجه هذا النقاش العقيم حول 
الاسم» كاسم علم أو جنس تسد الحقيقة التالية: سوء 
الفهم المريع من جانب الغربیین الذين قرأوا التوراة ب (مِحُيال 
أوروبي) ومن جانب العرب» أيضاً الذين تقو هذه القراءة 
ورژجوا لهاء فالعراب ونظراً للحساسية الْقْرطّة في هذه 
المسألة» لا يريدون أو لا يرغبون بربط تاريخهم القديم ب 
(عابر) هذاء كما ظهر في قوائم الأنساب العربية مع 
الر سلام ما دام هذا الاسم» حتکد اليوم» من جانب اليهود 
بوصفه جدًا أعلى لهم؛ وما دام ال علیهم. وعلی الطرف 
الآحرء بطل الغرب بمطابقة متحذلقة ومتكلّفة بين (خابيرى 
و(عابر) تدليلاً على أن العبر انيين هم الأصل, وأنهم (اليهود) 
القدماء» وذلك بتبرير مُحْز لاغتصاب فلسطین, ولأجل 
الحيلاق معطئ تاريخي بدعم الاستيلاء بالقوة اخ أرض 
فلسطين وتشريد شعبها. 

إن رد (عابر) إلى أصله الدلالي القيقي» وحدة مَنْ يحسم 
هذا النقاش العقيم. 

يفيد معنى هعَبَرة عند ابن منظورء الاجتياز: (عبر السبيل 
تغبرها عبوراً» شمّهاء وهم عابرو سبيل وعبار سبيل). لكنها 
من جهة أخرى ذات صلة بالابل وتحديداً ب (النوق) يُقال: 
ناقدٌ غبر: قوية وشديدة على السفر. والجملٌ القويّ القادر 
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ملحمة كرت: (يَعْرْبِ) 
[ه- يعرب بحدرةً يبكي 
يدخل (كرت) ره ويبكي 
«بتن رجم ویسدمع». 
بتي (بعيد) الكلام ویدمع». 
«تنكتن‌المعتهه: 
«ولموعهتتكته. 
«کمااشقلم أرصة.. 
«كالمثاقيل على الارض.]. 
(وهيب الخازن: من الساميين 
إلى العرپ: ٩۷٩‏ ۵ 


f۰ 


على السير إلى مسافات بعيدة يُدعى في ثقافة العرب 
العاربة: عار اشتقاقاً من عبر. كما أن للكلمة صلة حميمة 
بنوع من العوسج البريّء الذي كان طعام الإبل في زمن 
المجاعة, كما صار طعام القبائل» وهو نبا صحراوي يُدعى 
والاجتیاز كما ارتآها التأويل اللغوي العربي مع الإسلام 
وکما فهمت طرال الوقت من جانب [خباریین مرموقين مثل 
الطبري وابن حبيب (عبن عابر) فسوف نلاحظ عندئك 
صلتها بكلمة (عرب) بوصفها مقلوب (عبر). 


تعني كلمة (قرب) ومنها (يَعْرْب) الجد الأعلى ل 
(القحطانيين) في اللغة الأكدية: اجتارَ عَجر. وقد ترجم 
الشيخ وهيب الخازن كلمة (يعرب) الواردة في نص ملحمة 
كرت من نصوص آوغاریت - ب (یدخل» يجتاز: يعبر) 
استناداً إلى أن الكلمة تعني في العامية اللبنانية (اجتازٌ 
فَصّل: قَصّل الأشياء لیضع كل صنف على حدق ۸ من 
الساميين إلى العرب) والكلمة يمكن أن تظهر على وزن 
فعلان» مثل (عدنان) و(قحطان). ففي نقش يعود إلى ٠٥۷‏ 
من التقوم الحميري (۰4۲ م) يقول (أبرهة) (أبراهام 
سقطعء46) المعروف عند العرب ب (البشی) أنه سیر 
جيشاً من الحميريين نحو أودية سبأ وصرواح ثم نبط على 
مقربة من (عبران). وهذا الموضع ذكره ياقوت الحموي في 
صور متعددة منها: (عرتاء العبرء العَبْرَة بللٌ باليمن بين زبيد 
وعدن قريب من الساحل» عبرين» وهو تثنية العبر بفتح أوله» 
اسم موضع) (ياقوت: 4: ۰۸۷ ۸۸). وبهذا فان للكلمة 
صلةٌ بالصفات المشئهة بالفعل (عبس عبران) (عدن» عدنان» 
قخط قحطان). كما أن للكلمة صلة بالاله الصري 
والعربي القديم (خبرء خیبر)» الذي يظهر عند المصريين في 
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صورة (خیبیرا). 

هذا من جانب» ولكن من جانب آخر فإننا سنكون حيال 
معن آخر له صلة حميمة بالمادة احورية في هذا الكتاب: 
الختان» وإذا أذنا في الاعتبار استعاج زياد منى (الحرب 
القدسة في التوراة) الذي راجع مادة (عبر) عن ابن منظوره 
ليلاحظ أنها تُنید «القُلْفْء فان المعنى الحقيقى للكلمة سوف 
ينصرف إلى توصيف جماعة لم تتعرّف إلى الختان بعد» 
ووصعّت بأنها رغبر). وفي كل هذه الحالات التي تشير فيها 
دلالة الكلمة إلى مادتها التوصيفية» فان المعنى یظل واحدا 
برأينا ويفيد الأمر التالي: 

اجتياز البادية (شمها) أو عبورهاء با هي أرض قلف» أي 
أرض مجدبة قاحلة. ولعل وجود موضع يحمل اسم 
(عبران) في عصر أبرهة (الحبشي) لا یدبث فيه سوى 
(الغبري) وهو العوسج البري الذي كان طعاما مشتركا 
للإبل والجماعات المرتحلة في زمن امجاعة: إنما يوطدٌ هذه 
الدلالة المزدوجة: العبور والجدب. بل إن معنى العبور و(شق) 
الأرض (أي: اجتيازها) ارتباطاً بوجود ناقة (عَبور) أو جمل 
شديد (عبا ما يحيلنا من جديد إلى (مجتمع الإبل) الذي 
ظلّ مجتمعاً مرتحلا» وکان يمارس طقوسيّة شق أذن الناقة» 
كممارسة بذئية سابقة على الختان. لقد كان (مجتمع 
الإبل) مجتمع قُلْف جائعين؛ تلقّبوا بلقب يشير إلى نمط 
حياتهم» أو قد يكون التوصيف صادراً عن جماعات أخرى 
قامت بتصؤرهم وتخیلهم فأطلقت عليهم مثل هذا اللقب» 
ولذا فان هؤلاء لا يلون (جنساً) أو (إلنية) بعينهاء بل هم 
كل جماعة مرتحلة من القلف باطلاق. 

هذه الدلالات كافية لرسم صورة عن عالم القحط والجدب 
والجفاف» كان قد طبع بطابعه كامل حياة الجماعات 


۰۱ 


(عبران) 
«- فجهّز في شهر ذو قیظان - 
ذو القیض - من سنة 51۶۷ 
من الاحباش والحمیریین 
وجهه نحو اودية «سبا» 
ودصرواح: على مقرية من 
عيران». 
- طبقاً للنقش كما قرآه جواد 
علي - 

(جواد علي: المفصل: :٩‏ ۲) 
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المجاعة 
«وكذلك تجد المعودين 
بالجوع من اهل البادية لا 
فضلات في جسومهم غليظة 
ولا لطيفة. واعلم ان آثر هذا 
الخِضب في البدن واحواله 
يظهر في حال الدین والعبادة 
فتجد المتقشفين من آهل 
البادية او الحاضرة ممن 
ياخذ نفسه بالجوع أحسن 
دینأس. 

(ابن خلدون: مقدمة: ۷۱) 


في صفة الجدب والجضب 
«وسّنی بنت عامر الاسدیا: 
الم کرناغبناماژنا 
زماناً فظلنا نک البثارا 
فلمًاجفاالماءارطانه 
وجف الدّمادٌ فصارت حرارا 
فبينانوطنأحشاءنا 
آضاء لنا عارض فاستطارا 
واقیل يزحفٌ زحف الكسير 
سوق الرعاءالبطاء الیشاراه 
(الاشباه والنظاش: )٩۸‏ 


۰:۲ 


العبرانية (العابرة) الباحثة عن الاستقرار والطعام. وهتاء فقطء 
يمكن لاتوافق الدلالي أن یحدث بصورة جذرية بين (عرب) 
بمعنى دحل اجتازه عبر وهي كلمة مُستمدّة من (عَزْبَة) 
بمعنى: بادية» صحرای وبين (عَبر) أو عابرء عبران بالمعنى 
نفسه: اجتان عبر دخل» بوصفهما مصطلحين وُظفا 
للإشارة إلى شيء وللدلالة عليه في التوراق وهو توصیف 
حالة المعاش (نمطه)» يوصفون ب (عبران) في الإخباريات 
العربية (وزن فعلان: مثل قحطان» عدنان) بالمعنى ذاته. 

في هنذا السياق» واستناداً إلى منى (الحرب المقدسة: 4۳) 
فإن العوراة تورد لفظ «عبري» في معرض التحقير عند 
سردها. لزوية بيع يوسف في مصرء إِذْ تصفة امرأة فوطيفار 
بأنه «عبريّ؛ بمعنى: بدويٌّ» والنّص التوراتي يُسمّي ثوب 
يوسف بالعبرية «بجد» الذي يكافقةٌ ابن منظور ب «بجاد» 
العربية» وهو نوع من أغطية الأعراب» و کساء مُحطِط من 
أكسيتهم كما يقول الأصمعي. 

هذا النوع من الأردية البدوية الذي كان يوسف يرتديه 
عرفته سائر الجماعات العابرة القديمة أيام المجاعة» وظل من 
ثيابها حتى بعد الاستفرار. وفي هذا الصدد. ثمة واقعة مهمة 
في تاريخ الدولة الأموية» أعادت تذكير العرب بهذا النوع 
من الأغطية التي كانوا يستخدمونها كثياب وكأكسيةٍ 
وأغطيةٍ في الآن ذاته. يروي صاحب بلوغ الأرب ومصادر 
أخرى عدَّة (۱: 14) أن معاوية بن أبي سفيان» أراد إهانة 
الا حنف بن قيس في بلاطه حين جاء هذا للقائه» وكان 
الأحنف من سادة تميم» فوجد ضالته في بيت شعر يهجو 
تميماً ورددتة العرب تذكيراً لها (بعار اجاعت) فقال معاوية: 
ويا أحنف» ما الشيء املف بالبجاد؟». وفي الحال أدرك 
سيد تميم الاهانة البطنة فسارع للرد: «إنها السخينة يا أمير 
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المؤمنين!4. كان الجواب صاعقاً ومفاجماً وهو دار عبر 
الألغاز كما هو ين. 
أراد معاوية من عبارة (الشيء الْلَمّف بالبجاد) قول الشاعر 
في هجاء تميم: 
بخب_زأوتم رار سفن 

أو الشيء الملففٍ بالتجاد. 


كانت تميم» كما هو شأن القبائل البدوية» تحفظ طعامها 
بأغطية وا کسية تُدعى «البججاده وفي العادة فان الطعام 
الرديء القابل للفساد والتّلفٍ السریم؛ يُحافظ عليه عند 
الأعراب» بتخطیته بهذا النوع من الأكسية الغليظة ذات 
اخطوط. وفي هذا يقول امرؤ القیس (الدیوان: العلقة: 
1 واصفاً جبل ثبير في مكة بعد يوم بارد. شدید الطر: 
وكأنّ تبيرافي عرانين وَبْلهِ 

كبير آناس في بجاد مُرَمَلِه. 
وإلى هذا العنی نفسه ذهبت قصيدة لطرفة بن العبد (شرح 
القصائد السبم الطوال: الأنباريّ: 6۱۲۰ في وصف طائر 
رآه عند الصباح بکل آبهته, كما لو كان شيخاً مهيبا يتدثّر 
بردائه: 
«رقضراء دت باجساح كأنها 

مع الصبح شيخ في بحاد مُقَنْغ). 
ويعلّقٌ الأصمعي شارحاً معنى البجاد: البجاد کساء غليظٌ 


يلق 


مجتمعات الإبل 
(.- واعلمٌ و الجوع اصلح 
للبدن من إكثار الاغذية بكل 
وجه لمن قدر عليه أو على 
الإقلال منها وان له آثراً في 
الاجسام والعمقول. وهذا 
مشاه في أهل البادية مع 
أهل الحاضرة وكذا المُتغدُون 
بالبان الابل ولحومها أيضاً 
مع ما يؤثر في اخلاقهم من 
الصبر والاحتمال والقدرة 
على تحمل الاثقال الموجود 
ذلك للإيل وتنشا امعاؤهم 
أيضاً على نسبة امعاء الإبل في 
الصحة والغلط فلا يطرقها 
الوهن ولا الضعف ولا ینالها 
من مضار الأغذية ما ینال 
غیرهم». 

(ابن خلدون: المقدمة: ۷۲) 
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تميم والعربية 

نص الصاحبي 

(فقه اللغة: ۴۰) 

«.. والذین تُقلت عنهم العربية 
وبهم آقتدي وعنهم أخذ 
اللسان العربي من بين قبائل 
العرب هم: قيس وتمیم 
وأسد. فان هولاء هم الذین 
عنهم اکثر ما أخذ ومعظمه 
وعلیهم کل في الغريب ون 
الإعراب والتصریق». 


الي الأعراب. 

كما ذهبت إلى المعنى ذاته والوصف ذاته آیضا» قصائد 
أخرى جاهلية» منها قصيدةٌ تنسب لأبي مارد الشيباني 
(فخصائص: ۱ 4۰۳ وسمط اللالي: ۳۳ والمعاني لابن 
قتيبة: ۲: 8515). بصف فيها خيوله في يوم ماطر: 


إن وصّل الغيسث 1 نتينْإمراً 
كانت له قبا سحي بجادٍ. 


لقد قصدت. هذا المعنى نفسه المباشر وربا الوقح» أحجية 
معاوية بن أبي سفيان» التي ألقاها في وجه سيّد تميم عندما 
جاء هذا إلى بلاطه» فكأنه يُذكر (تميم) لا بأرديتها البدوية 
الغليظة وحسبء بل وبطعامها الرديء الذي أقبلت عليه في 
عصور انجاعة. لكن سيد تیم الجريء والماكر؛ أعطى جواباً 
صاعقاً على أنحجية الخليفة» مذ كراً قریشا ومعاوية نفسهء 
طعا رديء كانت القبيلة في زمن امجاعة تُقَبلُ عليه» هي 
آیضاء مثلها مشل الجماعات الأخرى, لد غرفت قريش 
5 - «سفیم وهي صلصة رديكة: «وَمُرَيْقَةٌ) مُتَقشُفة من 
أعشاب با ية ظلّت تلازم مائدة طعامهاء حتى بعد أن 
أصبحت من أقوى وأثرى القبائل» بل وحتى بعد أن أصبح 
معاوية نفسه خليقة في بلاد ثرية مثل الشام. 

ومن الواضح طبقاً لهذا الاستطراد التوضيحيء أن كلمة 
(بجد) العبريّة و(بجاد) العربية» تشيران إلى الكساء ذاته 
الذي استخدمته الجماعات «العبرانية)» أي سائر الجماعات 
البدوية الأعرابيةء وقد عرفت تميم باستمرار» بكونها «أشدّه 
بداوة من سائر قبائل ازيرة العربية. هذا التوافق بين 
استخدام تميم (الاعرابية) ويوسف في التوراة» للرداء نفسه 
ينطوي على معانٍ عدّة» لعل من أهمها أن دلالة (عاب 
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وعبران) لم يُقصد بهاء قط الاشارة إلى «إثنية» أو «جنس؛ 
بعينه من البشر. وإذا كان ممكناً في هذا الإطارء واستکمالاً 
لملاحظات منى (الحرب المقدسة) رد اسم (عابر) التوراتي 
(عبران» الوضع» والعوسج البري - العئري ‏ كذلك) إلى 
دلالته الصحيحة, والأولی» تماماً كما استخدمته الجماعات 
القديمة قبل افتراقها وتمايزها» کل جماعة بلقب خاص به 
فإن الكلمة تغدو في هذه الحالة وحدهاء صفة مُشبهة بالفعل 
(عبران) على وزن فعلان» مثل: قحطء قحطان» وعدن» 
عدنان» بل وتماماً كما تركتها هذه اجماعات في صيغة 
خاصة بموضع في الیمن» وليس في أي مكان آخر: (عبران) 
اجتازه أبرهة الحبشي في طريق عودته من سبأ وصرواح» 7 
تكن الکلمة لععني؛ قط اسماً دالاً على جماعة أو إِنّئيةٍ 
بعينها» ولا اسماً ل (بطل) أسطوريٌ كان جدًا أعلى؛ 
كانت توصيفاً (لقباً) یب عن نمط الحياة الذي عاشت 

القبائل في طفولتها البعيدة. وهو توصیف» من سل أن 
یکون أطلقته الجماعات الرتحلة على نفسها وتسگت به 
كما سمت الواضع والأماكن» وربما كان صادراً عن 
جماعات أخرى أطلقته تحقيراً لها وتشنيعاً بحياتها المجدبة 
والقاسية كما هو الحال مع قبيلة (نزار) أَم القبائل العدنانية» 
التي كانت في طفولتهاء قبيلة 0 مهاجرة خضعت لنفوذ 
الفرس وقاتلت إلى جانبهم وتلقبت بهذا اللقب التحقيريٌ 
(نزار) الذي أطلقه الفرس عليها كنا يزعم الإخباريون» فیما 
هي في الأصلء تدعی (شلدان - انظر القوائم في الملحق) 
وقد نقل الإمام الاوردي (أعلام النبوّة) وسواه؛ مزاعم مفادها 
أن ملك الفرس سى قبائل (حلدان) العربية ب (نزار) 
وتعني (مهزولء هزيل؛ ضعيف) ويُساق في إطار هذه 
المزاعم بيت من الشعر الموضوع والركيك: 


4 
كتاب النبي إلى واثل بن 


حجر 
«من محمد رسو الله إلى 
الاقیال القباهلة «والارواع 
العمعشابيبء من أهل 
حضرموت بإقام الصلاة 
وإيتاء الزكاة في القيعة شا 
دا حُقُوَرَةٌ الألياط ولا 
تاك» وال التّبّجّة والدّيمة 
لصاحبها ون السیوب 
المُمس لا خلاط ولا وراط 
ولا شناق ولا شقار ومَنْ 
أجبى فقد اربی» وکل مُسکر 
حرام». 
شر ح: 
:١‏ الارواع: المسان. ۲: 
المشابيب: السادة» ۲: التیعة: 
اسمٌ لادتی ما یتوجب في 
الزکاة. 4: الاقورار: 
الاسترخاه في الجلود. 6: 
الالیاط: جمم لیط: العود. 
انطو: اعطواء 

(العقد الفرید: ۲: ۸:) 


شقيقات قرش 


قائمة ابن هشام 

۸ (عابر) 

۷ قالغ 

5 راغو 

۰ ساورغ 

6 ناحور 

۳ تارح (او: آزر) 

۲ ابراهیم 

۱ سماعیل 

۰ نابت (الابن الیکر 
لإسماعيل) 

٩‏ یَشجپ 

۸ یغرّب (بدلاً من قحطان) 
۷ تیرح (تکرار مع ۱۳) 
7 ناحور (تکرار مع ۱۶) 
:٤‏ ادد 

۳ عدنان 

۲: معن 


۱ نزار 


٤ 


فسئى نزاراً بعدما كان اسمة 

لدى الغرب خلدانٌ بسوه خیارا». 
لکنناء وبالضد من هذا التأویل السطحي للاسم» نری آن 
القبيلة (خلدان - وزن فعلان) تلقبت ب (نزار) في عصر 
المجاعةء الذي آخحذت منه توصیفاً لنمط حیاتها الفقيرة» لأن 
الكلمة/ الاسم لا تزال تحمل كل دلالات الجوع (النزر هو 
الشيء القلیل). وهذا هو العنی القدم الذال على العیش في 
قلب امجاعة وانعدام الطعام الطیّب. 


ج - ذو ود أم (داود)؟ 

إذا قمنا باستعراض قوائم الأنساب العربية» استطراداً في 
فحص دلالات أسماء (الآباء) الأوائل» عابر ونزار وكنانة» 
فان وجود بعضهاء في لائحة النسب الخاصة بالنبي (ص) 
كما ثبتها ابن هشام وسواهء سيكون مثيراً لا من زاوية 
تمائلها الزعوم افو التوراتية» بل بدرجة آکبن من 
زاوية كونها تعضكن تكراراً ملا ومتناقضاًء وهذا أمرٌ كن 
أن يضع نقاد القوائم أمام جملة من المعضلات. مثلاً: إن 
بعض أسماء رالآبام الأوائل تتغيّر أو تتبدل مواضعهاء فيغدو 
الأب الباشر جدًا آعلی» والجدّ الأعلى ابنأ ففي قائمة ابن 
هشام (السيرة النبوية) يصبح «تارح» مره والداً ل «إبراهيم) 
ومرةٌ أخرى أحد أحفاده. ما «ناحوره والد إبراهيم فيصبح 
خا من أحفاده؟ 

هنا إلى الیسار - القائمة كما ثبتها ابن هشام» من الأعلى 
إلى الأسفلء وهي توضح نط التكرار والعشوائية التي جرى 
فيها تداول هذه القوائم دون إمعان فکر أو نقدء ومع ذلك 
فان لمن الهم للغاية؛ إعادة طرح السؤال المطروح نفسه 


مُجددا؛ 


القسم الثاني: الأنساب 


لماذا جعلت قوائم الأنساب العربية بإجماعها (انظر ملحق 
قوائم الأنساب عند الإخباريين) من نسب (عدنان) معداً لا 
إلى (عابر) وحسبء ولنما إلى (أد)؟ وما هي صلة (أة) هذا 
بالبطل الأسطوري التوراتي (داود)؟ إذا كانت هذه 
الأنساب» لا تعی من وجهة نظر هذا الکتاب» غن صلة 
دموية حقيقية» بقدر ما تعبر عمًا يمكن اعتباره دون تردّد. 
ذكريات جماعية مشتركة عن الطفولة البعيدة» وعن (ماضي 
المجاعة) الكبرى والمرحلة الرعوية الطويلة السابقة على 
الاستقرار» وبالطیع عن (مجتمع الإبل) القديم الذي تحللت 
لغته الجامعة» وتفككت روابطه وتفگخت. فإنهاء على 
الرغم من ذلك» تعطي فكرة ممتازة عن طبيعة التمايز الثقافي 
الذي حدث تالياء وخلف دلائل عن حدوثه» بوجود خلط 
فظيع لأنساب البشر مع أنساب الآلهة. وفي هذا السياق» 
فإن بطلاً أسطورياً مثل داود التوراتي» الذي تظهره التوراة 
کملك قوي» دون أن تكون هناك اة دلائل على وجوده 
کشخصية تاربخیق يمكن إعادة وضعه في البيئة الحقيقية 
التي صَدَّر عنها وشکلت أسطورته» كما هو الحال مع بعض 
ملوك اليمن القدماء مثل: ذو القرنين» وأفريقيس» والرائش» 


تقهر وسيرهم في الأرض كالجبابرة, وهي إجمالاً خلاصة 
دمج قر لصور بطولية متناثرة. ل اسم رن( هذاء الج 
الأعلى للعرب العدنانيينَ» مثال نموذجي» على الطريقة التي 
جرى فيها الانتساب القديم عند العرب إلى آباء آلهة. 


يعني (أ) لسائر اللغويين العرب القدماء: 


ذهب - في الطريق - سان وطأ (أرضاً)» مشی» تتقّل. 
وهو في له قدماء العرب» اشتقاقٌ من صوت الوطء 
(الأديد) بمعنى اجلجت أي: صوت الطر والرعد والبرق. 


وصف ود 


(نص ابن الكلبي) 

«قال الکلبی: فقلث لماك بن 
حارثة: 

صف لي وا حتى كأنّي انظز 
إليه. قال: 

«كان تمثال رُجِلٍ كاعظم ما 
يكون الرجال قد بر عليه 
خلّتان مر هگ زر لو ٠‏ مرت 
باخزی: عليه سیف قد تقلده 
TE‏ - قد تنکب قوساً وبين 
يديه زب فهها اوه سا 
(جعبة) فیها نبل-» 


شقيقات قریش 


وصف زیوس 

«يعتبر زوس ممثلاً لعهد 
الاستقرار في الاساطیر 
اليونانية - والعدل والنظام 
بعد أن مرّ العالم بكارثة 
الطوفان ولذا كان یب بابي 
الآلهة وفي تمائیله يظهر 
مصحوبا بالصاعقة 
والصولجان. من ذرّية زوس: 
ديعتراء وهيراء وتيعتيس 
ولیتسی ومایاه. 

- معجم الاساطیر الیونانية 
ومصادر عدّة - 


آدد سيد الابطال 

ديا معش الآلهة. مَنْ منکم 

سوف يقضي على إنزو؟ 

ويحصل على المجد الأعظم 

صرخوا جميعاً: إنه سید 

ينابيع السماء اد بن آنوه. 
(سيوان الاساطیر: ۲: ۳۳۱) 


6۸ 


وكل هذه العاني تتضِمُّنٌ دلالات السير والترحال والسفر 
الطويل. وفي رأي ابن دريد (ت: ۲۲۳ ه) في الاشتقاق» 
فان الهمزة في أول الاسم أصلها (واو) وهي (ود) وليس 
(أ). وإذا فعلناء على غرار ما فعل ابن درید» وقلبنا الهمزة 
راو فإن الكلمةء أذ تصبح ذات صلة حميمة ب رالو 
بمعنى المحكة, وغد جائز ومقبول» لأن العرب تقلبٌ - مثلا 
- همزة و رخ (واو) فتقول: وخ بدلاً من أَرّخ. لکن اسم ا 
هذا لا يظهر كأب للعدنانیین الشمالیین وحدهم بل هو 
یظهر كذلك» في صورة موازية ومتناظرة کب مباشر 
للقحطانيين الجنوبيين» فهو وان قبائل اليمن: 31 بن زيد بن 
كهلان بن سبأ بن حمير. ولان العرب تقول في د واكم 
بمضاعفة حرف «الدّال) وجعله على وزن (ثقب)» فقد تُظِرَ 
إلى الهمزة على أنها قابلة تلقائياً للانقلاب إلى (واو) 
بحسب لهجات العرب. 


لکن ا في بعض الحالات» يون فرشا في صورته هذه 
ويُجعل حفيداً لص التي هي من أبناء عدنان. من هو ا 
هذا الذي احتار فيه النشابون فجعلوة تارة والد عدنان» 
وتارةً ابن قحطان» وتارة أخرى حفيداً له أو ابناً لإلياس بن 
مُضّر؟ ولاذا يُرسم في هذه الصور المتعدّدة (أدى ده ود؟) 
هل يخفي هذا الرسم» كما تسجيل الاسم في قوائم 
الأنساب» ذكرى من نوع ما لأب أعلى هو الاله نفسه؟ إِنَّ 
فهماً أعمق لاسطورة داود في الروبات العوراتية» 
والإخباريات العربية» في إطار تحليل قوائم الأنساب وصلتها 
بعصر الجاعة؛ يتطلّب معالجة لغوية مقتضبة ولكنها ضرورية. 

لقد درس اللغويون العرب القدماء والعاصرون» مسألة 
تال أو تحقیق الهمزة في لهجات العرب مثلاً: تمي 
التي تبقى على الهمزة وتستعملها صوتياً وفي رسم 


القسم الثاني: الأنساب 


الکلمات على العكس من قبائل الحجاز شمال الجزيرة 
العربية» العي تُحَمّْف هذه الهمزة عند الاستعمال. وقد 
لاحظ مسعود بوبو (دراسات تاريخية: العددان 149 6۰ 
4 دمشق) استطراداً لقانون لغويٌ استتمطةُ عمرو بن 
العلاء شيخ الأصمعي (ت: ۲۱۰ ه): [ما من حجازي 
إل وینصب. وما من يمي إل ويرفع] أن لاستعمال الهمزة 
أو إسقاطهاء صلة عضويّة بأمرين: العادات الصوتية عند 
القبائل» والبيئة وأنماط الحياة الاجتماعية» فحيث سکن 
الحجازيون ومَنْ جاورهم في بيعةٍ تحجزهم فيها الرتفعات عن 
بلاد الشام» كما في حالة معظم قبائل الشمالء أيّ: 
تحجزهم: عملياً» عن كامل الامتداد الطبيعي باتجاه المناطق 
الأكثر باه كان مَيْلهُم إلى التخفيف. فیماء على الطرف 
الآخرء كان التميميون ومن جاورهم من القبائل في البادية) 
آکثر ميلاً إلى الرفع. مثلاً: يقول الحجازيّ في بثر (بير) وفي 
فؤاد (فواد) وفي بكس (بيسّ) مثل: (بيس الهاد) وقد قرأ 
بعض قرّاء القرآن آية: #أصبح فؤاد 1 موسى قارغاً» 
«أصبح فواد». بینما كان التميميّ بل ى الهمزة وربما بالغ 
في استخدامهاء وفي هذا النطاق يروي رد (ت: ۲۷۰ 
هم بسنده عن الأنصاري (ت: ۲۱۵ هم أله سمع عمرو 
بن عبید يقرأ آية «إفيوممل لا شا عن ذنبه نش ولا جأن» 
فظىٌ أن القری قد ین (اي أخطأ في القراءة). يضيف أبو 
زيد الأنصاري: حتى سمعتٌ العرب تقول شأبة في (شابة) 
ومأدة في (مادّة). ويبدو أن هذا الاختلاف في لهجات 
العرب» کان وراء اختلافب أعمق في تسجيل ونقل أسماء 
الاعلام والأجناسء وفي رسم الکثیر من الكلمات الدّالة 
على آلقاب. 


هذه الهمزة الحيرة تُطرح؛ في إطار تحلیل آسماء آباء العرب 


۹ 


شقيقات قریش 


أدد - لك 
ملحمة جلجامش 
«بعد آن خلق جلجامش 
وأحسنّ الاله العظیم خلقه 
باه شمش السماوي 
پااخسن وخصه اند 
جعل الآلهة الیظام صورة 
جلجامش تامة كاملة». 
(ملحمة جلجامش: ۳۸) 
الواد 
3 ولبغض الینات هجر أبق 
حمزة الضبِّي خيمة اسراته 
وکان يُقيلٌ ويبيتُ عند جیران 
له حين ولدت امراته بنتاً. 
فمرٌ يوماً بخبائها وإذا هي 
ترقصها وتقول: 
ما لاب حمزة لايأتينا 
يظلٌ في البيت الذي يلينا 
غضبال لا نلدّالبنينا 
تاللّه ماف ذلك في ایدینا 
واتما ناخ ما آعطینا 
ونحن کالارض للزارعینا 
ننبثٌ ما قد زرعرا فينا.». 
(البیان والتبیین» 
الجاحظ: ۱: ۱۸۹) 


«۰۷. 


الأوائل» مسألة «العادات الصوتية» في لغة العرب والقبائل 
القدية» التي لعبت دوراً أساسياً في طرائق تسجیل ورسم 
أسماء الأعلام والأجناس؛ ومنها اسم 1 الذي تخيلته القبائل 
كاسم أب لهاء وهو پاسقاط الهمزة بحسب لهجاتهاء يكن 
أن يكون قد نطق في صورة (دد) و(دود). وبالتالي فقد 
یج بين الأساطير المرتبطة ب (أدد) كاله للصواعق عند 
الاشورین باسم (دود - بالعبرية» داود بالعرییة) وأساطيره. 


- الاله الآشوري أدّد ورذو ود) العربي 

لا یتصلْ الاحتلاف في رسم کلمة أذ التي دخلت قوائم 
الأنساب العربية» في صورة (آب) لقبائل العرب» با جاتب 
اللغويّ لا شكلياء والارجح أن هذا الاختلاف یتصل بأمر 
آخر ربا يكون أكثر عمقاً وأبعد أثراً. نعني: بأسلوب عبادة 
هذا المعبود الذي تخهلته القبائل کاپ لها لهاء وبنوع الوظيفة 
الطقو سية الْناطة به. فضلاً عن ذلك فإن الاسم (اللقب) 
یقوم عملیا بوظيفة توصيف لامله» ف (الأد والأديدٌ 
صوت الرعد والبرق والمطر) با يعني أن القبائل وهي تعبدٌ 
هذا الاله وتجعل مده آباً لها ما كانت في واقع الأمر تتعبِد 
لاله المطر الغزير» ولكنهاء ومع تطوّر آشکال عبادته, قامت 
بتغییر طريقة رسم اسمه لكي تلائم هذا التطور في وظائفه؛ 
ویتضح من الأساطير السومرية ند كان إله الأمطار. 


أول تخیر في طرائق الرسم نجده في صورة (ود) بقلب 
الهمزة واوأء لیصبح إله البرق والرعد والمطرء آتدِء إلهاً للود 
واحبة. وقد ورد ذكر ود هذا في القرآن كما خلدته نقوش 
القبائل ومنها ثمود. وتشير آية: لا درن آلهتکم ولا تَذُوَنٌ 
ردا ولا سواعاً» [نوح: ۲۳] كما لا يُخفى إلى 
الاستمرارية التاريخية للمعبود العربي القديم حتى ظهور 


القسم الثاني: الأنساب 

الإسلام. وبالفعل» فقد انتشرت عبادته في نطاق الجزيرة 
العربية والشام وبلاد ما بين النهرين وكريت انتشاراً واسعاً. 
لكن القبائل العربية مع ذلك رسمت اسم أد هذا في صورة 
دى کما في قوائم الاتساب وقا قالت عنه أنه والد (عدنان) 
بل إن بعض القوائم مدل من 5 ابناً ل (أدّد) كما عند 
الشامي وصاحب (الروض العاطر)» وبعضها يجعل له اا 
حميرية هي من سلالة ملوك اليمن. لكن طريقة رسم الاسم 
في صورة أدّدء بمضاعفة ارف الثاني تؤدي في الواقع؛ إلى 
قائله مع اسم الإله الآشوري الكبير (أدّد) الذي حمله ملوك 
آشور مثل: أدّد ‏ نيراري الثالث. وأكثر من ذلك. فان هذا 
الاسم يرد في ملحمة جلجامش كاسم لاله البطولة عند 
البابليين» فهو الذي منح جلجامش صفاته البطولية وثبت 
أقدامه کبطل: كما ورد في السجلات والألواح التي حصل 
عليها علماء الآثار في صيغة (هدد) أو (ه ‏ دد) بوصفه 
له الصواعق الغضوب ولمدمّر. 


إن دراسة تاريخ الكلمة (المفردة) وشكل تطورهاء يعني 
دراسة التاريخ الخترن فيها واسترداده» وهو أمر يمكن الشروع 
فيه في ضوء البينات اللغوية والأركيولوجية ومن خلال إعادة 
قراءة الأساطير والرويات» ته وبالطيع في إطار دراسة أعم» وفي 
سياق تَُنية تحليلية وا تفكيكيّة لبنى الگرد الإخباري القدم 
ونموذجه ۳ 0 9 يات العربية» وذلك لأجل الكشف 
عن أليات دخول دلالات جديدة وتسورّبها إلى الكلمة 
الواحدة» نفسهاء مع كل مرةٍ يجري فيها رسمها بطريقة 
مختلفة ومغايرة» وفي أساس هذا التغيّر: التصویت أو طرائق 
النطق والتحريك» با يعني أن الاختلاف في طريقة رسم 
الاسم ْنا تُخفي تبدلاً في وظائفه. وإذا سرنا قُدماً على هذا 
الطريق وقمنا بفحص ومعاينة أساليب تطور رسم الكلمات 


4۷١ 


المضاض والمؤداد 
(ود - داود) 
:١‏ «.. وشالح ولد عابر. وولد 
لعابر ابنان: اسم أحدهما 
فالج لانه في آيامه انقسمت 
الارض واسم آخیه يُقُطانَ 
ویقطان ولد الموداد وشالف 
وحضرموت.سه. 
۲ (الأنرقي: أخبار مكا): 
وكان على جرْهُمْ المضاض 
بن عمرو. 
۲ أذد ‏ خير العياد: ۱: ۳9۶: 
من قول هم ادت الإبل إذا 
خرجت ذكره الاننباري 
والزجاجي في مختصره. وآمّة 
حيّة التحطانية. 
(التوراة: تك: 
۰ 2 ۱۱/۱۱) 


شقيقات قريش 


VY 


بالتلازم مع التطور في دلالاتهاء وذلك استناداً إلى النقوش 
والشعر الجاهلي وكتب اللغة» فسيكون بوسعنا عندئذه 
اكتشاف الصلة الفعلية لهذا التطور بوقوع حدث هلعي 
تاريخي عاشته القبائل الأولى: أيّ: وقوع سلسلة متواصلة 
من المجاعات» حيث تفمجر الهلع الإنساني أمام هول الطبيعة 
وضرباتها العنيفة» القاسية» وراحت الطقوس والعبادات 
القديمة کشظی وتتنائر مولّدة صوراً جديدة عن الالهة الاباء. 
والاً فيم يمكن تفسير وضع اسم الإله البابلي ‏ الآشوري اد 
في قوائم نساب العرب بوصفه أبأ أعلى لهم؟ لقد كانت 
الجاعة الکبری (التي يُقدّر علماء الآثار وقوعها نحو ۰۰۰ 
ق.م.) حدثاً هلعياً وثيق الارتباط بالانقلاب الذي حدث» 
تالياً» في حياة الجماعات الرعوية (مجتمعات الإبل) 
الهاجرق وبصورة دق في حياتها الدينية. 


7 الصلة الحميمة بين رسم ۲ في صورته هذه» داخل قوائم 
الانساب العربية» وبين رسم مکافتها رد تحيلنا إلى صلة 
أخرى قديمة» موازية» نشأت واندثرت بين الاسم التوراتي 
(الموداد)» والاسم العربي (المضّاض) الذي زعم الإخباريون 
يإجماعهم» أنه كان ملك جُرْهُم وخال أولاد إسماعيل حين 
دخلوا مكة وأزاحوا العماليق منهاء كما في أسطورة طلاق 
استكشاف حدود العلاقة بين البطل التوراتي (داود) الذي 
يُرسم في العربية في صورة (داود) وفي العبرية (دود) 
7-17 وبين له البطولة البابلي أذد» وهي علاقة تبدو لنا 
أكثر عمقا من مجرد التتاظر اللخوي» وذلك پسیب الطابع 
البطولي الخارق الذي بُضفی على (دود) التوراتي في 
المؤويات الخاصة بحروبه. وقد لاحظنا من قوائم أنساب 
ملوك اليمن القدماءء كيف أن القبائل قامت بتخييل شديد 
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الجاذبية لعددٍ من الشخصيات امحلية (الشعبية)» حيث 
جعلت منهم أبطالاً عالميين يجترحون بطولات خارقة. لد 
إضفاء عناصر من مَزويات شعبية وأسطورية شائعة» على 
شخصيات (محلیة)» وتصعيدها شعرياً حتى درجة انصهار 
البطل الشعبي في صورة الإله أو العبود مر مألوف» بل إن 
مثال الرائش وأفريقيس أو ذي القرنين احميري» كما رأيناء 
هو مجرد مثال عن الكيفية التي يظهر فيها أبطال لا وجود 
لهمء هم في نهاية الطاف - خلاصة سلسلة من المؤويات 
والقصص الشعبية التي تدور في نطاق الرموز. 

إن صورة (دود) التوراتي؛ في هذا الاطار ليست أمراً شاد 
بل لعلها في أساسهاء ومن شأن عمل تفصيلي آخر (لا 
يتسع له مجال البحث هنا) أن يكشف عن الطريقة التي تم 
فيها الدمج داخل السرد التوراتي بين عناصر عدّة» شكلت 
في النهاية» صورة (داود. دود) هذا بوصفه (شخصية 
تاريخية) فيما هوء على العكس من ذلك؛ مزيج من صور 
ينتمي بعضها إلى معبود قبلي هو (ذو ود) أو (دو ود) 
وبعضها الآخر ینتسب إلى مویات إخبارية عن حروب 
قبلية. وبهذا المعنى» فإن صورة (دود) التوراتية قد تكون 
خلاصة هذا الدمج المطرد لأساطير قديمة عن إله البطولة 
آدد مع مزويات شعبية قبلية عن (بطل) محلي جرى تخیل 
اسمه المائل لاسم الإله. 

يلاحظ ابن منظور (لسان: مادة وث) أن العرب» في الأصلء 
كانت تُهَمُرُ ود الصدم وترسمة في صورة أدْ. ويُستدل من 
رواية ياقوت (ه: )47١‏ أن ود هو اسم لموضع قديم في 
تهامة. فهل ثمة صلة بين وجود موضع يحمل هذا الاسم 
في تهامة» وبين أساطير أدّد البابلية وبعضها يعمل رمزياً 
الصراع بين (تیامات) (تهامة) كوحش أسطوري؟ إذا قمنا 


نفف 


ۇد 

نص ابن منظور 

«.. والود صئثمٌ كان لقوم 
نوح ثم صار لكلب وكان 
بدومة الجندل. ومنه سئي 
عبد ود. ومنه سمي آذ بن 
طابخة. وا جد معد بن 
عدنان. وقال الفراء: قرا 1 أهل 
المدینة: (ولاً ثذرنْ وداي 
بضم الواوب. 


نص یاقوت: ود 
«.. ود بالضّم موضم بتهامة. 
اسم صنم كان لقوم نوح. 
وکان لقریش صنم اسمه وّد. 
ویقرلون: آد. قال أبن حبیب: 
ود كان لبني ویرة.-». 

):۲۱ :( 
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ذو القرنین 

(المعارف: ابن قتییه: ۲: 014) 
«قال یشب 

وهو رجلٌ من الاسكندرية 
حلم حُلماً رای فيه ائّه دنا 
من الشمس حتى أخذ بقرنيها 
في شرقها وفربها. فقصٌ 
رؤياه فسموه: ذا القرنين». 


V4 


بوضع هذا الصراع في حيّز الرموزء فإن صراع إله البرق 
والرعد والمطر ضد الصحراء (تهامة) سيکون» عندئذ» صراعاً 
نمطياً وتقليدياً» له ما لا يُحصى من التناظرات والتماثلات. 
ولأن هذا الصراع ینتسب إلى أساطير الخلق والطوفان» فان 
الحاح الاخباریین على أن ود هو من أصنام نوح» بطل 
الطوفان» يبدو مفهوماً تماماً وفي محله» رد يؤكد هذا ودون 
لبس» أ العرب عبدوا إلهاً وتصوروه با لهم هو نفسه إله 
الطر الغزير أَدّد. ولهذا السبب جعلوه أباً لعدتان أي: للعَدنة 
بمعنى الاستقرار والإقامة في الأرض. 


ويُقهم من الشعر الجاهلي, أن ود هذاء كان يلعب دوراً مؤثراً 
في حياة العرب الدينية؛ حتى إنهم تسگوا باسمه. مثلاً: د بن 
عدنان» وأدّ بن طابخت وأدّ بن كهلان» وهو ما يحملنا على 
الاعتقاد بأن اسم (دود ‏ داو د) ينتمي إلى التقاليد ذاتها في 
الانتساب إلى هذا العبود. وفي نقوش ثمود» السابقة على ما 
وصلنا من شعر عربي جاهلي» هناك عدد کبیر من الأدعية 
الدينية التي تتوجه إلى ود هذا: آموث على دين ود. يا ود 
ايده (تاریخ مود ف.د. براندن). وثمة نضلاً عن ذلك ما 
هو أهم من مجرد ورود الاسم: ظهور رمزه الديني مرسوماً 
إلى جانب الاسم. هذا الرمز الديني هو (الثور). 


- ذو القرنين والثور و(دود) التوراتي 


في طائفةٍ من الرسوم الشمودية» يظهر رأس الثور بوصفه رمزاً 
لوق كما أن طائفة أخرى من الخربشات التي تركتها القبائل 
القديمة, على صخور الجزيرة العربية (في الشمال) وبعضها 
في خرائب مود تعضمن رؤوس الثيران بوصفها رمزا 
للمعبود القبلي. على أن النقوش اللحيانية تذكر وا هذا 
مقروناً بأسماء آشخاص مثل: عبد و بمعنى خادم الاله ود 
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أو (ابنه). وارتأى ابن الکلبی (الأصنام: )٠١‏ أن ود عبد 
قديماً في دومة احندل» التي .تأسست فيها (مملكة قيدار) 
وحكمتها ملكة عربية تدعى (زبيبة) نحو ۷۰۰ ق.م. لكن 
ود في الشعر العربي القديم يظهر مقترناً بمظاهر عبادته: 


«حياك و إِنَالايعللسا 
لهوَالنساءٍ وان الدين قد غزماه. 


في هذا السياق» يكتب ياقوت (ه: 4۲۱) نقلاً عن ابن 
الكلبي أن وَدّا وسواعاً ويغوثٌ ويعوق ونسراء هي أصنام 
لقوم نوح» وقد انتقلت إلى مكة في عصر ملك خزاعة 
عمرو بن للحي الخزاعي» بعد استيلائه على المدينة وطرد 
جُرقم» حيث جلب الأصنام من ساحل جدّه ووضعها 
داحل الكعبة» في إطار انقلاب ديني شهدتة القبائل حلّت 
بموجبه العبودات الوثنية محل ديانة إبراهيم على ما یقول 
الاخباریون. يعني انتشار عبادة أدّ وبرمزه الديني قرن الثورء 
أن عبادة (الإله الشور) قد طغت في هذا العصر على سائر 
العبادات با أن الغور هو رمز الخصب. لقد عرف البابليون 
والآشوريون ثم الإغريق عبادة الثورء بل إِنَّ عبادة الثور يُعَدٌ 
من أقدم العبادات في كريت» وهي تتصل بعبادة الاله 
ديو نیسوس 121005805 إله اسب وا الحياة بين ألقاب هذا 
الإله: الطفل ذو القرون والمعبود ذو القرون» وهذا ما يُعيد 
تَذُكيرنا بلقب الاسكندر المقدوني وشبيهه الملك اليمني 
الأسطوري (ذو القرنين) تلّبا معاً بلقب الاله نفسه با أن 
رمز الثور هو تجسدٌ من تجشدات البطولة والقوة. يعني هذا 
أن الملك اليمني الأسطوري الذي تخیله النشابة والإخباريون 
العرب لم يكن محض محاكاة لاسم البطل التاريخي 
اليوناني» وما كذلك» محاولة لتمثّل هذه العبادة العربية 


{Ve 


ذو الظرنین 

«وقال بم الحميري: 

قد كان ذو القرنين قبل مُسلما 

ملكاً تُدينٌ له الملوك وتحشدٌ 

من بعد بلقیس كانت عمّتي 

ملكتّهم حتى أتاها الهدهد.. 
(بلوغ الآرب: ۱: ۲۱۳) 


ذو القرنین 

(أَصَدٌ تشاص ذي القرنین حتی 
تول عارض الم الجُمام 
أقرٌ حشا امرئ القیس بن حجر 
ذو القرنين: المنذر الأكبر 
النشاص: ما ارتفع من 
السحاپ. 

(امرژ القیس: الدیوان: )٠١١‏ 
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هيرودوت: (ذو - دو) 

«(- إن الإغريق لم يكونوا 
يعرفون سوى التسمية 
الإغريقية 12601 - ذیو - ذو - 
كاسم للآلهة ‏ بمعنی صاحب 
الامر صاحب القرار). 

برنال: أثينا السوداء. 


دويد 
قال الشاعر الجاهلي (دويد) 
ابن نهد القضاعي: 
الیوم يُبنى لدويدٍ بیته 

لو کان للدهر بل ابليئة. 
(دوید تصغير (دود): اين 
درید في الاشتقاق: ۳۲۱ ابن 
قتيية: الشعر والشعراء فرك 
صاحب القاموس: مادة دود). 


٤۷٦ 


القديمة التي أخذها الاغریق بشهادة هيرودوت ‏ من 
الفينيقيين ثم من المصريين. إن اسم ديونيسوس يتضمن 
مقطعاً أصيلاً في أسماء الآلهة العربية الضاربة في القدم (ذو: 
ذو الشرىء ذو الخلّصة) وهذا نجده في عمفط1 أو منط 
اليونانية بمعنى صاحبء مالك وهذه بالضبط هي (ذو) 
(دو). أما المقطع الثاني من اسم ديونيسوسء وبإسقاط 
اللاحقة اليونانية (8) فهو يشير إلى (ناس نووم أو ققصد) 
الذي يظهر في قوائم الأنساب العربية كابن لإسماعيل؛ 
بینما ذكره المؤرخ المصري القديم مانيثو (نحو ۳۰۰ ق.م.) 
في صيغة دمن (ناس) بوصفه ملكاً هكسوسيا (من الملوك 
الرعاة)» الذين اجتاحوا مصر في عصر ما یعرف ب (عصر 
الهكسوس) ۰ ق.م. على 51 كلا من المسعودي 
(مروج الذهب) وابن الأثير (الكامل) أنحا إلى وجود فرعون 
من فراعنة مصر العرب دعي ب (ناس). لكن موصن هذه 
هي ذاتها الكلمة التي استخدمها المصريون القدماء في إطار 
عبادة الثور کاله للخضب. إِذْ الخذ اللوك في مصر ألقاباً 
عدّة من بينها (الثور القدير) وهذا هو اللقب اتب والفضل 
عند الملك ناس من الأسرة الخامسة. 


ما يثير الاهتمام» حقاًء أن كلمة (ذو دی القديمة هذه والتي 
نرى أنها تطورت» في الأصلء عن (أد) كاسم إشارة» 
دخلت في قوائم الأنساب العربية مرتين: مرة في صورة اد 
كأب لعدنان ومرة في صورة (ذي ناس وںوره‌ه‌i»‏ ناس) 
كابن لإسماعيل. ولكنها دخلت مرات لا حصر لها في 
الرويات والأساطير كاسم لبطل أو معبود. كما هو الحال 
مع (ذو و الذي صار اسم بطل شعبي (دوة). إن نقّاد 
شعر امرئ القيس يزعمون ذكره ل (ود) هذا كاسم بل 
وفي صيغة مثيرة: الودٌ. قال: 
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«وتري الود إذاما إستتجدتٍ 

وتواري هإذاماتعةتكرز). 
وإذا كان هذا صحيحاً فان وجود (ودٌ) في صورة اسم 
لموضع جبلي أو لجبل؛ قد يوطد فكرة الحضور الرمزي للإله 
في الموضع؛ مثل تهامة عند (ياقوت) وجبل الود (عند امرئ 
القيس) وهو ما يؤكد حضورا واسعا لعبادته. بهذا المعنى فإن 
اسم (داود) (ذاودٌ) ردو د بالعبريّة) ليس اسم علم لشخص 
بل هو لقب: (دٌ ‏ وگ د ودٌ) حمله أو تسى به بطل 
موویات شعبية» مثله مثل: ذو القرنين احميري أو الحارث 
الرائش أو أفريقيس. 
في هذا السياق» فن لابن جتي الرأي ذاته بشأن التحول 
الفونيطيقي للهمزة وأصلها في اسم أدّء زد هي تطوّرت إلى 
وأو وقد أبدلها العرب لإيثارهم معنى الود في الاسم على 
معنى اجلبَة والضوضاء والادید رصوت الرعد). فهل يُخفي 
انقلاب الهمزة واوا سرا من نوع ما؟ برأينا لا يرتبط هذا 
الانقلاب بالعادات الصوتية عند القبائل العربية وحسب» 
فهذا لا يكفى وحده لتأويل أو تفسير ما يکن أن يُسفر عنه 
مثل هذا التبدّل» بل بوجود بواعث ودوافع أقوى وأشدٌ اثر 
نعني ارتباط ذلك بحدوث تحول مواز أفضى بدوره إلى تخیر 
ثوريّ في الوظائف المتَخيّلة للمعبود نفسه. 
لقد تحوّل هذا المعبود الغضوبء الناريٌ» خالق الجلجَة 
والضوضاء والسيول والأمطار الغزيرة والبرق» إلى له ودود 
ورحيم أيّ: إلى إله للحب. وهو تخیر يعكس بدرجة مثالية 
ونموذجية شكل التغيّر في طقوس عبادته من الادید إلى الود 
بعد أن هدأت ثورته وانحسر الطوفان ووصلت سفينة نوح 
إلى اليابسة. وهذا مغزى قول الإخباريين أن صنم ود كان 
من أصنام نوح» ثم عبدته حُزاعة وقريش وكلب وسواها من 


يفف 
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لد الاب 

قال الشاعر: 

أذّ بن طابخة ابونا فانسبوا 
یرم الفخار اباً كأدٌ تنفروا 


YA 


القبائل كاله للود والرحمة والحب. ويمكن الاستنتاج من 
سائر الروايات الاخبارية العربية والشعر القدي» أن ود كان 
- بالفعل - معبوداً ضارباً في القدم من معبودات القبائل» 
بمعنى أنه كان من أصنام نوح ومن معبودات الطوفان 
الأسطوريّ. وهذه بالضبط هي فكرة البابليين والآشورنين 
عن کون هو من آلهة الطونان» لأنه كان إله المياه 
والأمطار الغزيرة» وهو المسؤول عن الفیضانات كما في 
كتابة تركها حمورابي. كما يمكن الاستنتاج أن الجماعات 
الأولى انتسبت إلى هذا الإله واعتبرت نفسها من أبنائه لها 
أبأ)» تماماً كما هو التقليد القديم في الانتساب إلى الإله/ 
الأب» مشل بني عمون لاله عم وبني مدراء» ويني 
إسرائيل؛ ولذا جاء اسم 5 في قوائم الأنساب العربية بوصفه 
أباً في سياق هذا التقليد» فالعرب الأوائل اعتبروا آنفسهم من 
أبناء هذا العبود» شأنهم شأن الجماعات الأخر ی التي 
انتسبت إلى آلهة. وکل ما تبقى من ذلك الانتساب الذي 
رسب في الذاكرات الجمعيّة» هو وجود 6 الأب الإله في 
لوائح الأنساب العربية. هذا العبود القديم الذي تغیرت 
طريقةٌ رسمه مراراً هو نفسه الذي ید في صورة ود الصنم 
وهو نفسه (ذو ود دُوْمم هو الأساس القديم لاسم (داود) 
في العربية. 


- الاستقرار و(عدن) والمعبود ود 

إن وضع أذ في هذه القوائم كأب مباشر ل (عدنان مر مدير 
بالفعل؛ وهو يؤكد الصلة الرمزية التي تخهّلتها القبائل بين 
الاستقرار في الأرض والمطرء فكل جماعة مستقرّة في مكان 
أو موضع حصب تنسب نفسها إلى إله بعينه» ولذا نسبت 
القبائل الأولى التي (عدنت) بمعنى مکشت في الأرض 
(والعَدنة هي مكوث الإبل)» نفسهاء إلى إله المطر الغزير الذي 


القسم العاني: الأنساب 


هدأت ثورته وتوقف طوفانه وصار الهاً ودوداً رحيماء أ لأن كل 
استقرار يرتبط بخصب الأرض»؛ وهكذا ظهرأَدٌ كأب للع في 
سياق توصيف حال الجماعة القاطنة: عدنان بن أد. 


لقد عرفت (مجتمعات الإبل) باستمرار مواطن استقرار موقتة 
أو منازل» وهذه» كما نرتگي» كلمة ذات صلة حميمة 
بمنازل القمر وتحولاته» ولذلك رأت» في وقت ماء لمعبودها 
على أنه هو نفسه الإله القمر وت الذي ستقدّم له القرابين 
البشرية في صورتها الراسبة والمتبقّية (وأد البنات). 

ولكن: إذا كنا قد أقمنا الصلة بين کون عدنان ابناً ل وبين 
مرحلة من مراحل الاستقرار» عرفتها (مجتمعات الإبل) 
الأولى بالتلازم مع الانقلاب في وظائف هذا المعبود» والتغير 
في طرائق رسم اسمه فان أن المهم كذلك» تقديم تفسير 
مقبول لس وجود الصيغة نفسها في الأسماء ال رکبة 
للآشوريين الذين عبدوا هذا الاله في صورة ة ده دّده كاله 
للصواعق؟ يَرِدُ اسم ادد في طائفة واسعة من أسماء الوك 
مثلاً: دد _ نيراري الثالث: ۸٩۱ - ٩۱۱‏ ق.م. كما برد في 
اسم الملك أدّد ‏ نيراري الثاني: 8٠١١‏ ۷۸۳ ق.م.» وفي 
اسم شمشي آدّد الخامس: 877 ۸۱۱ ق.ع.» وهو 
العروف باسم والدته الملكة الاشورية العظيمة شمشو - 
رامات» التي صحف الکثاب الیوناتیون الکلاسیکیون اسمها 
فسجلوه في مصادرهم (سمیرا أميس). ومع ذلك» فإننا نجد 
الصيغة ذاتها للاسم في مراسلات تعود إلى حقبة سلالات أور 
5 الثالثة نحو ۲۱۰۰ ق.م.» وبعضها رسائل تبادلها 
آشخاص یحملون اسم (اشمي آدّد - داکان) أو (یسمخ 
دد) وبعضها الآخر يخصٌ سجلات تجارية وبیع أراضٍ في 
مدينة ماري على الفرات. بهذا المعنى» فان انتساب للعرته 
في قوائم الأنساب» إلى 5 ادد هو استطرادٌ في تقاليد ثقافية 


شف 


شقيقات قريش 


اند السومري 
«وقد ذکر حمورابي الإله اند 
بانه سید الفزارة» المسیطر 
على أيواب فیضانات السماء 
والارض. وهناك منحوتة في 
صخور معلثایا تظهر فیها 
اد برمزه وهو عبارة عن 
الصاعقة على هيثة شوکة». 
(سفر إشعيا: ۱/۱۸ - 6/۱۹ 
الإصحاح ٩‏ 4 
«هوذا الرّبٌّ يركب على غيم 
سريعه. 
(صموئيل: ۱ء ۱۱/۷ ۲۸۸ 
الإصحاح ۸): 
«فارعد الربٌ بصوتٍ عظيم في 
ذلك اليوم». 
(هاري ساکن: 
عظمة بابل: ۲۹۰) 


اپن سلام 
.«قال عمری بن العلاه: 
الیمن» الیوم» بلسانتا ولا 
عربیتهم بعربيّتنا فکیف ممًا 
على عهد عاٍ وشمود مع 
تداعیه ووفیه؟ب. 

(طبقات: ۱۱) 


A: 


قديمة تمعد عميقاً في التاريخ» وليست مجرد اختلاق من 
النشابة» وبهذا العنی أيضاًء فان قوائم الأنساب هي (النقوش) 
التي لم تخلّفها القبائل في باطن الأرض» بل في الذاكرات 
الجمعية التي راحت تتناقلها كذ كريات عن ماض آسطوري. 
عند الأكديين القدماء يظهر 3 هذا في صورة (آدادی الذي 
يرد في مسلة حمورايي مقروناً بهذا الوصف: إله القوانين 
السيطر على أبواب فيضانات السماء والأرض. وقد ارتأى 
علماء السومريات أن الضكة الظاهرة في آخر الاسم (أَدَادى 
هي حركة إعرابية وليست من أصل الاسم الذي يجب أن 
يقرأ (أدة) أو(أد)» وعند القبائل العربية يظهر الاسم نفسه 
كأب ل (عدنان)» فهل نكون مخطعين إذا افترضنا أن هذه 
الأسماء هي توصيف لالة معاش الجماعات والقبائل؟ وأن 
استمرارها هو و في تقاليد ثقافية قديمة؟ وأن قوائم 
الانساب تستحق أن ری البها على آنها سجلات قدية» 
تعاضت للتلف والتعشویهات» تماما كما تتعرض النقوش 
الکتشفة إلى العلف والتشویه؟ وأن التنقيب في باطن 
السجلات الاخبارية التوراتية والعربية يمكن أن يعطي نتائج 
یصعب على علم الآثار احصول علیها؟ تُرى لاذا كان 
الضریون والنزاریون (العدنانیون) یعتقدون مثل القحطانیین 
أن بني إسرائيل هم من أهل الیمن؟ في قصيدة الکمیت 
الأسدي خاطب الشاعر العدناني (لقلاح) غریه القحطاني 
(الراعي) قائلاً: 
فان يك آل إسرائيل مسسکسم 

وكنتم بالأعاجم فاخرينا 
ويعني هذاء أن العرب ‏ مع الاسلام - کانوا يتوارئون 
مُغكقداً قديمء صلب عن طفولة بعيدة» جمعتهم في 
«مجتمعات الابل» الأوا لی» مع جماعات آخری» كانوا 


القسم الثاني: الأنساب 


ينتسبون وإيّاها إلى شجرة نسب واحدة» قبل أن تتحلّل 
اللغة المشعركة وتتفسخ الروابط بفعل الهجرات والترحال 
وتغیر ماط الحياة. بهذا المعنى يصبح (عابر) جدّاً أعلى في 
شجرة النسب العربية ویصبح (دود - داود) عربياً. وإذا 
وضعنا (ذو وة) (د ودّ) في سياق الأسماء والصيغ اليمنية 
الشائعة مثل: ذو سحرء ذو يزن» ذو خليل» ذو شلمن» ذو 
رعين» ذو الكلاع» ذو مهد ذو ثت» ذو غلم ذو فرنت» 
ذو محجةء ذو مرة» الواردة جميعاً في النقوش والإخباريات» 
فإن صورة البطل التوراتي» الأسطوري (دود) سوف تنتسب 
إلى النسيج ذاته» من الصور الأولى التي احتزنها الخيال 
الرعوي قبل أن تجد طريقها إلى التسجيل في الشرديات 
التوراتية والعريية. 

إن نقد قوائم الأنساب. العريية (والإسلامية) يهد السبيل أمام 
قراءة جديدة لأساطير العرب» ويتلازم معهاء لأجل فهم 
أعمق للروايات التي تُعرض علينا بوصفها: هي التاريخ. 


۸1 


نص غلاسر 

(ذ شولمن. ذ شعين. ذ 
همدن. ذ كلعن ذ مهدم. ذ 
كث. ذ يزان. ذ فرنت ععمات 
s.108‏ .467( 


قوائم الأنساب العربية والتوراتيّة 


القسم الثاني: الأنساب 4A0‏ 


(ابراهیم) 
سلاسة قطورا زوجة ابراهیم 


الأسباط 
(شکل الشجرة) 


كمع 


القسم الثاني: الأنساب AV‏ 


يقطان (يقطن) أو (قطن) 


۰6 ۸۸ 

سروج 
احور 
تارح 
(تحطان عند العرب) 
دس درب 

بارح 

(الأیزا 
أو زال 9 سا 


هك اكيم راق" 


القسم الثاني: الأنساب ۸۹ 
نسب تارح وسلالته (التو راة) 


تارح 


: 1 
5 
3 


3 
3 
1 


۱ ۳۹۹ 3 و 


سڪ 


۲۱ 


ر 
3 
۹ 

2 
2 1 
E 3 
tH 
53 3 
3 E 
3 
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القسم الثاتي: الأنساب ۹۱ 
نسب إسماعيل حسب قائمة الأنساب العربية 


(قينان في التوراة) 


عدنان 


٠١ |‏ بطور 


۸ أذر 


نسب إسماعيل حسب قائمة الأنساب العربية 


4۹۲ 


القسم الثاتي: الأنساب 


لا ا كا كا خا 


1 


0 
ب 


بلق 


في هذه الحالة يكون قحطان هو الجد الأعلى لعدنان 


شقيقات قريش 
حسب قائمة التوراة 


46 


القسم الثاني: الأنساب ۹۵ 


قائمة ابن الأثير/ نسب قحطان قائمة ابن الأثير ١(‏ : هط لايدن) 


(السعودي: مروج الذهب: )71/١‏ 


القسم الثاني: الأنساب 4۹۷ 
نزار حسب قائمة الأنساب العربية 


_ .]سید هور 


ES CRIES 
د‎ |] > 


2 


1 


عبد الطلب 


القسم الثاني: الأنساب 456 


مُضر ویطونها )١(‏ 


قيس عيلان 


سليم وهوازن عامر بن صعصعة 


القلقشندي ونباية الأرب للنويريّ: 
معجم البلدان لياقوت :2.5855 
وكذلك معجم قبائل العرب 


طاعنة 


(ه 


كنانة 


مُضر وبطونها (۲) 


0٠۸۰ 


كتب صدرت للمؤلف 


» الشيطان والعرش: رحلة النبي سليمان إلى الیمن» رياض الرس 
للکتب والئشر بیروت. الطبعة الأولى .١1555‏ 


کبش اغرفة: فوذج جتمع القومین العرب» ریاض الريّس للكتب 
والنشرء بیروت» الطبعة الأولى ۰۱۹۹۹ 

© إرم ذات العماد: من مكة إلى أورشليم: البحث عن النف ریاض 
الرئيس للكتب والنشرء بيروت» الطبعة الأولى» کانون الثاني ۱-۰۰ 


فهرس الاعلام 


آدم ۰۱۰۷ ۰۳۹۳ 4۵۲ 

آشرر ۰۱۳ ۲۷۱ 

ال لوسي ۰۵ 45 ۰۲۵۸ ۳۶۱ 

إبراهيم (النبي) 1 ۰۲۱ ۰۲۶ ۰۳۱ ۰۳۲ ۳۶ 
۵ ۰۳۷۲ ۰۳۸ ۰۳۹ ۰4۰ اق cA‘ ۰۷۲ 4٩‏ 
۰۱1۱٩ ۰۱1۱۸ ۰۱۱۷ ۱۰۰ ۰4۹ ۴‏ ۰1۲۲ 
۹ ۰4 ۰16۵۱ لول ۰۱1۰۲ ۰۱۰۸۶ مكل 
۹ ۰۱۷۰ ۰۱۸۱ ۱۸۲ ۰۲۰۰ ۰۲۲۶ ۰۲۲۵ 
۵ ۰۳۶۱ ۰۳۵۱ ۳۵۹ ۰۳۸۱۱ ۰۳۷۳ ۰۳۹6 
۹ ۳۹۷ 

أبرهة البحة ۰۲۸۱ 41۰ 

أبن حزم ۱۳ 

ابشالوم بن داود ۱٩‏ 

ابن أبي الحديد ۵ ۶ 

ابن أبي شداد. الحارث 415 

ابن أبي الصلت» أمية TAY‏ 


أبن أ وقاص» سعد ۵۸ 
لایر ۰ ۱۰۵ ۰٩۹۰ ۰۱۵64 ۱۲۵ AIT‏ 


۰۱۳۰ ۰۲۸۳ ۰۲۷۸ ۰۲۰ ۲۱۰ ۲ ۷۱ 
۶۲۰ ۰4۱4 ۰۳۹۲ ۶۹ 

ابن اسحق ۲۷۸ 

ابن الجوزي ۲۸۸ 

ابن حبيب ۰۸۷ ۰۸۸ ۰۳۳۳ ۰۳۹۳ ۱۰ 4 

ابن حزم 6۳ 4 

۱4٩ ۰٩۲ ابن خلدون‎ 

أبن درید 4۵5 

ابن سلام ۰٦۰‏ ۸۱ ۰۲۲۷ ۰۲۲ ۲۳ ۲۵۱ 
ابن عباس 1868 ۰۱۵۷ ۰۲۲۸۲ ۰۲۹۲ ۶۲۲ 
ابن عبد شمس أمية ۳۱۱ 


ابن العبري ۶۳۱ 

ابن عساکر 4۵۰ 

ابن قتيبة ۰1۰ ۰۱۹۰ ۰۲۰۱۹ ۰۲۱۰ ۰۲۱۸ ۳۳۳ 
65 ۲۳ 4۰۱۶ 

ابن قمي هشام بن عبد مناف 6 ۱۵ ۱۵۱ 
و" 

ابن قطامي f۲‏ 

«(Ye ابن الكلبي كل ۸۷ ۸ ۰6 دكل‎ 
۰۲۰٩ ۲۰۵ ۰۲۰۳ ۸۲۰۱ ۰۱٩۱ دقل‎ AAT 
۰۳۳4 ۰۳۳۲ ۰۳۲۰ ۰۳۱٩ ۰۲۹۷ ۲۷۸ ۰ 
۰4۲۱ ۰4۱٩ ۰8۱۶ ۰۳۹۷ ۰۳۸۱ ۰۳:۱۰ ۵ 
«(60 «(400 ۰496 492١ 455555 ۲ 
نيفق‎ 

أبن کنانة, إلياس بن مضر ۰11 55 

ابن كنانة: الحارث بن مالك بن النضر ۳۱۷ 

أبن کدانت ضبّة 1۷ 

أبن کنانت عامر بن صعصعة بن مضر ۲۰۲ 

ابن ماجة ۳۰۷ 

٤ ٤ ٤ ابن حزام‎ 

ابن المنتى» أبوعييدة معمر ۳۲۵ tf‏ 

ابن السیب. سعيد بن المسيب الخزومي ۰14۳ 4884 
ابن منظور ۰۵۸ ۰۱5 ۱۵۶ ۱۵۱ ۱۵٩۹‏ ۰۱9۰ 
۰۲۰٩۹ ۰۱۸٩۹ ۰۱۸۲ ۲۹‏ ۷ ۰۲ ۰۲۱۷ ۰۲۷۰ 
۱ ۲ ۰۳۱۰ ۳۰ ۳۵۸ ۳۱۹ ۳۷۵ 
۲ ۵4 ۰4۱۱ ۶۷۳ 

ابن الندع ۱ ff‏ 

ابن هشام ۰۱۲ ۱۸ دلل ۰ ۰ ۰۱۱۷+ 
ATT ۰1۲ ۱ ۲ ۲ ۷۸‏ ۰۲۱۷ ۰۲۵۳ ۰۲۵۸ 
fT 46۲ ۰۲۸۸ ۰۲۸۳ ۰۲۸۱ ۶۹‏ 

آبو بكر الصدیق 6ل ۲٩۳‏ 


شقيقات قريش 


آبر العباس السفاح ٤٠‏ 

آبر عبيدة البكري 4۲ 

أبي رغال ۲۹۹ 

آيمالك ۱۵۲ ۳۶۹ 

إحشورش الأول 4۲۱ 

4۳۸ ۳۷ ۳٩ ۰4۳۵ أحيقار‎ 


إدريس (النبي) ۰۱۳ ۲۱ 
أرتحششتا الثاني 4۳۲ 


الإرياني» مطهر علي ۳ €4 

۰۱۰۸ ۰۵ ۰۱۰۰ Af 544 ۶ الأزرقي‎ 
۰۱۹۱ ۰۱46 ۰۱۳۳ AYA ۰۱۲ ۵ ۳ ۷ 
4۵۱ ۰۳۹۲ ۰۳۹۱ ۹ 

إصحق بن [براهیم دق ۷۵ دوق ۸۰۱ ۰۱۰۲ 
۳6 ۱۳۹ ۱۵۱ ككل ۰۱۸۲ ۰۲۵۵ ۰۲۵۸ 
(E‏ ۰۳۹۱۱ ۳۷۲ 

PV: آسرحدون‎ 

الاسکندر انقدوني ۰ 4۲۱ ۰4۲۳ ۰۶۲۵ 
۸ ۰4۲۷۹ 4۳۱ ۰۳۲ ۶۳۸ 

[سماعیل بن إبراهيم ۳ ۲ ۰۳۱ ۰۳۶ 
۵ ۰۳۸ ۰۳۹ ۰۲ ۰4۶ ۰8۵ كق لاق ۰5۸ 
۸ "اق ۵ ۵۵ ۸۰ cA «Af‏ ۸6 كلتل 
٩۰۱ ۱۰۰ 4۸ ۷‏ ۰۱۰۲ ۱۰۳ ۱۰۵ 
كعل 1۱ ۰۱1۱۲ ۰۱۱۵ ككل ۰۱1۱۷ ۰٩۱٩‏ 
۴ ۱۲۵ ۰۱۲۸ ۰۱۳۰ ۰۱۳۱ ۰۱۳۲ ۰۱۳۶ 
AAT ATE ۰1۱۱۲ ۲ ۷‏ ۰۱۸۵ ۱۸۷ 
۵ ۲۵۰ ۰۲۵۵ ۰۲۱۶ ۰۲۱۲ ۰۲۷۳ ۰۲۷۷ 
۸ ۰۳۳۱ ۰۳۷۲ ۰۳۷۲۷۲ ۰۱۳۹۷ ۰۳۹۸ 14۰۲ 
۳ ۶9۲ 4۷۲ 

۰4۲۳ ۰4۱٩ ۳۳۷ ۰۲۱۰ ۰۲۰۹ الأصفهاني‎ 
۰ 

الأصمعي ۳۹۹ 

٠4 الأعشى‎ 

أفريقيس بن أبرهة ۶۳۱ 

إلياس بن مضّر ۲۱۷ 

أليفاز بن عيصو ۱۸۰ ۱۸٩‏ 

۰۲۱۵ ۰۲۱۶ ۰۲۱۳ ل5٠١‎ ۰۱۳ امرؤ القیس‎ 
۰۲۲۱۰ ۲۵٩ ۰۲۳۹٩ ۰۲۲۳ ۰۲۲۲ ۰۲۱۷ <۱ 
۷۲۱ ۰41۳ ۰۶۲۸ ۰۳۳۷۱ 4 

آمنون ۳۸۵ 


6۰ 


الأنباري محمد بن القاسم ۰۲۱۷ ۰۲۲۳ 41۳ 
الأندلسيء نشوان بن سعید ۰۱۰۰ ۱۳۳ ۳۸4 
۰4۱٩ ۷‏ ۰6۲۰ ۰4۲۱ ۰4۲۲ ۰4۲۳ ۰4۲۵ 
٩۳۸ ۳۳ ۰4۲۸ ۰۲۷ ۰۹‏ 

الأنصاري 55 

[یزیروس ۰۳۳ 45 

ایزیس ۳4۲ 


- 


بافقیه, محمد عبدالقادر ۶۱۷ 

البدوي ۰۲۳۷ ۲6۵۰ 

براقش› زوجة لقمان ۰۱۳۸ ۰۱۶۱ ٠٤١‏ 

براندن» فان دير ۰۷۹ ۲۹۸ ۳۳۲۰ ۳۰۰ 
براون» رادكليف يضف 

برنال» مارتن ۱۲۹ 

بكر بن وائل ۱۷۲ 

البلافري ۰۱5 0۸› ۱۰۰ ۰۱۳۳ ۳۳4 

بلقيس بنت ایلشرح ٩۱٩‏ 

بوبین مسعود 555 


البهقي ۲۲ 478 


ن 


۳۸۶ ۰۳۸۳ «FAY ۳۸۰ ۰۳۷۹ تامارا‎ 


التميمي» أبو عبيدة 44۲ 


ت 
التعالبي ۹٤‏ 
القفي» ابن عمار 4١‏ 4 


ج 
الجاحظ ۰۲۲۲۱ ۰۲۲۷ ۰۲۸ ۰۲۹۷ ۰۳4٩‏ ۰6۳۳ 
۰۳۸ 
جزية الأبرش ۱۵۲ 
اجرهمي. عبيد بن شرية ۰۲۳۲ ۰۷۸ ۶۱۷ 
الجرهمي» الضاض بن عمرو ۱۲۳ 
جریر ۰۲۲۷ ۲۹۲ 
الجهمي: آحمد بن محمد 44١‏ 
جودي» ج. ۶۳۷ 


فهرس الأعلام 


2 
اهارث بن حلزة ۰۲۹۷ ۳۲۵ 
الحجازي 49٩‏ 
حسان بن ابت ۲۱۲ 
حمودق عبدالوهاب ۳۰٩‏ ۳۱۰ ۳۱۲ 
الحميري. يزيد بن مفرّغ ۳۳ 
سس 
خالد بن صفران ۰۷ 
د 
داريوس (لملك) ۶۲۲ 
داود (المللك) ۰۱۹6 ۲۰۰ ۰۳۳۱ ۰۳۹۶ ۰۶4۲۱ 
f4‏ ۰4۲۰ ۰4۳۹ ۰4۷۲ ۰6۷۷ ۶۸۱ 
دغقل بن حنظلة 2١5‏ 4۵4 
دفافة بن الولید 65 ۶ 
ديوئيسوس ۰:۷۵ 4۷۲۰ 


ل 


الذهبي 5 
ر 
۰ ۰۶۲۲ ۰4۲۳ ۰4۲ ۶۲۲۱ 
رژومة. زوجة ناحور ۷۰ 
ز‌ 
الزییر ۲۷۹ 
زكي باشاء أحمد ۱۷۵ 
الزبير بن بكار 4٠"‏ 
الزژهري ۷ ذال ۱۲ ۰۲ 4۳ ۰4 ۶6۵ 
زهير بن آبي سلمی ۲۹۷ 
زياد بن بيه ۳۲۵ ۳۲۱ ۰۳۲۷ ۱۳۲۸ ۳۲۹ 
۲ 4814 44۲ 
زياد بن معاویة ٤‏ ۳۲ 
زیان بن سيار 6۲ 
زید بن محمد ۰۳۸۱ ۳۸۲ 
زنب بشت جحش ۳۸۱ 
قن 
سابور ۲۷ ۶ 


سارة ۰۳۲ ۰۳۹ ۰۱۱۷ ۰۲۲ (FET‏ ۳۰۱ 
ماكر هاري ۰۲٩۱‏ ككل 6۵ > 
سعيد, إدوارد "1ه 
سفيان بن عيينة ۲۲ 
السلولي» أبو مريم ۰۳۲4 ۰۳۲۷ ۳۲۸ 
سلیمان ۳٩ ۰6۲4 ۰۳۹۶ ۰1٩‏ 
السلمي؛ عباس بن مرداس ٩۱‏ 
السمعاني 4145 
مسية بدت الأعور ۳۳ 
ستحاریب 4۳۵ 
السهيلي 4۵1 

شش 
الشامي 4۷۱ 
شاول بن قيس ۲۱ 
شتراوس 351١‏ 1517 
الشرفي القطامي 185 
شكيم بن حمور الحوي 580 
شلمانصر الأول (الملك) ۱۷۰ 
شمعون بن يعقرب ۳۰۷ ۳۷۲ 
الشياني» آبي مالك 4۱6 

ص 


الصالحي 4۵۲ 

صليبي» كمال 18 

الصيمري» أبو العباس 4۲ 4 
ض 


الضيزن» بن جلهمة ۳۳۹ 


۰۲۷ ۰۲۰۱ ۰۱۵۲ ۰۱۳۰ ۰۱۱۱ ۰۱۰۵ الطبري‎ 
۰۳۹۱ ۰۳۸۱ ۰۳۳۳ ۰۳۲٩ ۰۳۰۵ ۰۳۰۶ ۶4 
41۰ ۳۹۳ ۲ 

طرفة بن العبد ۶1۳ 

طرمسون ۳۱۲ 


3 


عابر ۳ كل ۲ ۲ كل ۱ ۰۵۲ 4 ۰۱۲۳ 
FAV FAN ۳‏ 8۰۱ 4۲ رهق ۰494 
۵ ۶ 6۳۲۱۷ ۶۸۱ 


شقيقات قريش 


عبيد بن الأبرص ۲۳۹ 

العبيدي» عمرو بن دراك ۲۸۳ 

عثمان بن عفان 6۱ ۶ 

عدسة بنت عوف بن مالك ۳۳۶ 

عدنان (الجد) كلق ۱۷ كل زفق اف ۵۷ فى 
۱ 15 4۵۲ 550 

عزرا ۳4۲ 

عشتار ۳۳ 

علي بن آبي طالب (الامام) وى ۰۱۲ ۰۲۷۱ 
4 ۷ ۰۳۳۰ 44۶4 

علي» جواد ۰۱۵ ۱۸۹ ۰۲۱6 ۰۲۷ ۶۲۹ 
عمار بن عبدالسیح ۳۳ 

عمر بن الخطاب (اخلیفة) ۰۵۸ ۰۱۵ ۰۳۲۹ ۰۳۳۰ 
64٩ ۰44۳ ۰14۲ ۷‏ 

عمرو بن العاص 4٩ ۰۳۲٩‏ 4 

عمرو بن يعد ۰۳۳۹ ۶۳ 

عميلة بن الأعزل ۳۵۷ 

۰۱۷۵ ۰۱۷۳ ۰۷۷ ۰۷۹۱ ۰۷۵ عیصو ابن إسحق‎ 
SAF ۱۸۲ ۱۸۰ AV AVA AYY AY 
4۰٩ ۰۳۹۶ ۰۳۷۰ CYA <¥ AA 


3 
غلاسر ۰8۲۷ 4۳۰ 


ف 


الفاكهي ۰۲ لالت لت ۰۱۰۵ ۰۱۲۵ ۱۳۹ 
فراي» نورثروب ۳4۸ 
الفرزدق ۰۲۲۷ ۲٩۲‏ 
فرعون ۳۵۷ 
فروخ عمر ۲۱۶ 
الفضیل بن محمد ۹ 
فيلبي 4۲۷ 
ق 
فابیل ۳۷ 
قباذ بن فیروز ۰4۲۷ 4۲۹ 
قادة بن دعامة ۲۲۳ «fof‏ ۶۵۵6 
قحطان رال 35 ۱۵۹ لاص ۵۲ لاق 1۱ 
۲۹ ۰۳۹۶ ۰۳۹۵ ۰۳۹۷ ۰۳۹۸ حدق ۰۶4۰۲ 


6۰۹ 


f۴ 
4۱۳ ۰4۱۲ قضاعة‎ 
۳۳۹ فيس بن ثعلبة‎ 
4۱ القلقشیدي‎ 
ك‎ 


کرونوس اليوناني ۸۰ 

کسری آنو شروان ۳۲ 
الکمیت بن ثعلبة ۱۰۲ 
الکندي» ابن حجر ۲۱۷ 


لاوي بن يعقرب ۳۱۷ ۳۷۲ 

لبيد بن ربيعة الكلايي ۹۰ 

لقمان الحكيم ۷۸ ۰۳۶٩ ۰۲۶۱ ۰۱۶۱ AFA‏ 
۰ ۰۳۸4 ۰:۳۳ ۰4۳ ۰4۳۵ ۰4۳۸ 1۳۹ 
لقيم ۳۸۷ 

۰۳۵۱ ۳۵۰ «(FEA ۰۳۶۵ ۰۱۸۱ لوط الى‎ 
۳۸۵ ۰۳۹4 ۰۳۱۳ ۳۱۲ ۳6۵۵ ۳۵۳ ۲ 
FAA 


م 


مارغليوث ۰ ۳۱ 

مالك بن خرم ۲۳۹ 

مانيثو (للژرج) ۶۵ ۱۱۲ ۱۱۷ 

محمد (النبي) 6۵ 6۱ ۱۹۵ 

ماوية بدت عوف بن جشم ۳۳۳ 

مثالب أبي نؤاس 45١‏ 

الخزومي» خالد بن سلمة 4۰۵ 

(AF ٩۲ ۸۰ ۵۱ ۰61۱ السعودي ۰ هال‎ 
۰۱۳۰ AYY AYE ۳ ۸ قدل‎ ۰ 
۰۳۰6 ۰۲۸۳ ۰۲۸۱ ۰۲۷۹ ۰۲۱۶ ككل‎ ۳ 
۰8۰۳ ۰4۰۱ 4۰۰ ۰۳۹۷ ۰۳۹۲ ۰۳۹۱ ۶۹ 
41۵ ۰۸۳۸ 6 

مضر بن لزار بن معد بن عدنان ۰۱۵٩‏ ۱۵۷ 
معاوية بن آبي سفیان ۰۷۸ ۰4۱ ۱6۹٩‏ ۰۳۲۲ 
۹ ۰۳۲۸ ۰۳۳۰ ۰۳۳۲ 4۰۳ 8۰6 466 
ETE ۰41۳ 48٠١ cE“‏ 

معاوية الجرمي ۲۰١‏ 

معد بن عدنان :۱۶ 

التذر بن ماء السماء (الملك» ۳۳۳ 


فهرس الأعلام 


منظور بن زيّان ۳۳۷ 
مرسى ۰۸۸ ۰۱۱۲ ۰۲۰۵ 854 


ن 


لابت بن إسماعيل ۸۲ 

ناجية بدت جرم ۳۳۹ 

ناحور ۰۱۳ ۷۲۱ 

نبوخذنصر لاق ۰4۸ ۰۱۳۷ ۶۲۵ 

نصر بن عاصم ۷۸ 

اضر بن شمیل 4۰۵ 

رود اللك) ۱۷۰ 

نولدکه 44۳ 

ليراري الفاني (اللك) 4۷۹ 

نيراري الثالث (للك) 4۷۹ 
هب 


هاییل ۳4۷. 

هاجر ۰۳۲ ۰۳6 ۰۷۰ ۰۱۱۷ ۱۱۳۰ ۲۱۹ ۲۸ 
6 ۰۲۱۵ ۰۲۷۳ ۰۲۷۸ ۰۳۰۷ ۳۳ 

هاليفي ¥ 

هرتزوغ زئیف ۲٩‏ 

۰4۲۸ ۰۶4۲۲ ۰۲۳ 4۱۷ ۲ ۲ الهمذاني‎ 
foo 

هد زوجة أبو سفيان 40١‏ 

الهيثم بن عدي ۲۰۹ 


2-۷ 


هیرودوت ۰۱۲۹ ۱۳۰ 
و 


الواقدي ۳٩۳‏ 
وهب بن منبه ۰۲۲ ۰۷۸ ۸۷ ۱۲۷ ۰۳۸ ۰۳٩۱‏ 
۱٩ ۷‏ ۰4۲۰ ۰4۲۲ ۰4۲۳ ۰4۲۵ ۰4۲۷ 
۳ ۶۳۸ 

ي 


ياقرت الحمري 2.64 ۸۵ 35 ١٠١٠ء‏ ۰۱۸۵ 
۸ ۰۲۸۷ ۰۲۸۸ ۰۲۹۲ ۰۳۳۱ ۰۳۳۳ ۰۳۳۹ 


۶۷۵ ۴14 

یحی بن يَعمر ۷۸ 

اليشکري» سويد بن أبي كاهل ١6‏ 

۰۱۷۲ ۰۱۱6 ۰۱۱۲ ۱۲ ۰8۰ ۰۲6 يعقوب‎ 
۰۲۲٩ ۰۲۰۳ ۰۱٩۲ ۰۱۸4 ۰۱۸۳ ۱۸۰ ۷ 
4۲۸۹ ككل‎ ۰۲۰۸۱ ۰۲۵۷ ۰۲۵۰ ۰۲۳۵ ۰ 
۰۳۹6 ۰۳۷۷ ۰۳۷ ۰۳۷۲ ۰۳۹۷ ۰۳۱۲۰ ۳۶ 
1۳۷ 

اليعقوبي ۹ ۰۲۱۰ ۰۲۱6 ۳۹۱ ۰۳۹۲ ۳۹۳ 
یفتاح الجلعادي ۳۹ 

پهرذا ۰۳۷۹ ۰۳۸۰ ۰۳۸۲ ۳۸۳ 

يوسف 6۸ ۰۱1۵ ۳۷۰۱ ۳۱۳۰ ۳۹۶ 

يونس ۱۱۱ 

يونس بن عیید ۳۲۸ 


فهرس الأماکن 


آسية الصغری ۳۹۱ 
أثينا ۱۲۹ 


ف 


۰4۱٩ ۰۱۷۷ ۰۱66 ۰۱۳۶ ۰۱۳۲ ۰۱۸ بابل‎ 
۲۹ fT ۳ 

البحر الأحمر ۱۸۵ 

البحرين 416 

البصرة 4۸ 


٩۰ بخداد‎ 


[e 


۲٤١ ۰۳۲ تولس‎ 

3 
الجزائر ۰۳۲ ۲۵۰ 
الجزيرة العربية 4 ۰۱ ۰۱۷ ۲۳ ۲ "ىت ۰۸ ۷ 
Y1‏ ۰۸۷۰ "لق ۰6 عق ۱۱۴۳ ۰۱۲۰ ۱۳۷ 
۴ لكل ۰۱۷۵ ۰۱۸۷ ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ ۰۲۵۳ 


۰۳۸۷ ۰۳۱۸ ۰۲۹۵ ۰۲۷۷ ۰۲۷۵ ۰۲۷۳ ۷ 
۶16 ۰۲۱ ۱۱ ۲۱ 


3 


الحجاز كى ۰۱۱5 ۰۲۸۱ ۰۲۹۲ ۳۹۹ 


حشرموت ١65‏ 
اطيرة 4۲۸ 


6 
خيير 4۲ 


©) 
5507 
سد مأرب ۰۱۳۳ ۸۰٩‏ ۲۱ 


سدوم ۳۲۲ 
السند ۶۱٩‏ 


سومر ۰۱۷۷ ۶۱۰ 


a 


©) 
الشام ۳۳۰ 
شمال أفريقيا ۰۳۲ ۰۲۰ ۳۰۱ 
ص 


الصحراء العربية ۱۷۷ 


الطائف ۳۳۲ 
ع 


عدن "اق ۶1۱۵ 

العراق ۰۱۱۷ ۰۲۹۸ ۰۳۳۲ ۳۳۳ ۰۳۳۹ 4۷۲۸ 
غمان 416 

عمورة ۳۰۲ 


فق 


فارس ۰۳۳۲ ۰۲۳ ۰6۲۵ 6۲۸ 

قو 
قريش ۰۷۱ ۰۱۵۱ ۱۵۵ "هل ۰۱۵۷ ۱۵۸ 
CFIA ۲۲ ۰‏ ۰۳۱۷ ۰۳۳۸ 41۳ 


64 ع ۰4۵۳ fot‏ 
ك 


۱۲٩ ۰۹4 كريت‎ 


ليبيا 4۰ ۲ 


۰۱۳۰ ۰۱۲٩ ۰۱۲۸ ۰۱۱ ۰۹6 ۰۱۸ مسصر‎ 
۱۳۵۷ ۰۳۹۲ ۰۲۱۰ ۰۲۰۷ ۱۸۷ AVY 66 
4۷۷ ۱ 

الفرب ۰ ۲ 

مک «(FA‏ ¥( كل ۰۷۰ CAT (AY‏ لاق حدق 
٩٩ ۷ ۸‏ ۰۱۲۱ ۰1۲۲ 
AEA AEE ۰۱۳۵ ۰۱۳۳ ۰۱۳۱ AYE ۳‏ 
۱ ۱۵۷ ۸۱۵۸ ۱۵۹ ۲۰۸ ۰۲۷۸ ۰۲۸۰ 
۳ ۰۷۹۰ ۰۳۹۳ ۰۳۹۹ ۰۶۰۲ ۰4۰۳ ۰66۰ 
۳ 


مورچانیا ۰۳۲ ۲۰ 


6۱ ۰ 


C 


الناصرة ۷۹۹ 
نید ۱۱۷ 
نجران 4۲۸ 
تهر بلينيرس 4۳۲ 
نهر جيحون ٩۳‏ 
نهر الفرات ۱۳ 
هه 


الهند ۰4۱۹ ۰۲۳ ۶۲۹ 


ي 


يشرب 175 

اليمامة ۱۲۱۷ 

اليمن ۰1۷ ذلا 35 لاق ۰۱۰۵ ۰۱۱۰ ۰۱۵۶ 
4ل لاكل ۰۲۱۲ ۰۳۵۵ ۰۳۹۰ ۰۳۹٩‏ ۰۶۰۱ 
۵ ۰6۶۱۵ ۰4۱۱ ۰6۶۱۸ ۰4۳۲۰ ۰4۲۱ ۰6۲۸ 
VY ۰4۱۰ ۰۳۹ ۳۲ ۰‏ 


